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De verhalenbundel "Het plantaardig bewind" van de 
nederlandse schrijver Jacques Hamelink bevat een intrigerend 
verhaal dat de titel draagt "Brandoffer op Zondag". (Amsterdam 
1964, pg. 2 k - k j ) Het vertelt over de zomervacantie van een 
groep jongens aan de kust. De groep is tamelijk solidair maar 
er is éán figuur die er duidelijk buiten valt; hij zit niet 
op dezelfde school, heeft een wat minder duidelijk-nette afkomst, 
belijdt een andere godsdienst. Veel van hun agressiviteit en 
kwaadaardigheid, - het is een gevaarlijk vooroordeel te menen 
dat kinderen onschuldig zijn -, worden op de jongen, die Reu 
wordt genoemd uitgeleefd. Als zij hem op een gegeven ogenblik 
betrappen terwijl hij "het" doet met een meisje, bereiken hun 
duistere gevoelens t.a.v. Reu een hoogtepunt en ze besluiten 
hem te offeren. De jongen wordt meegelokt, ingegraven in een 
kuil en op een even aangrijpende als onhandige manier volgt er 
dan een soort executie. 
Het verhaal laat zich niet genoegzaam psychologisch 
verklaren. Uiteraard spelen sexuele motieven een rol en sociale 
vooroordelen. Maar de machten die het gebeuren beheersen zijn 
duisterder. Dat is waarschijnlijk ook de reden waarom in de 
titel de term "offer" is gekozen. Want welk woord drukt beter 
de onvatbare, onwezenlijke, ja absurde dimensies uit van sommige 
menselijke gedragingen. 
"Offer" is een bestaand woord. Het verwijst naar een 
vage, voor de meesten van ons vreemde en onwezenlijke realiteit, 
Daardoor is het niet eenvoudig de precíese betekenis van dat 
woord te omschrijven. Maar evenredig aan de vaagheid van de 
betekenis van het woord is de duidelijkheid van zijn feitelijk 
bestaan; en van het feit dat er van dit woord geregeld gebruik 
wordt gemaakt. 
XI 
Dit gebruik is niet zelden weinig technisch: in de 
spreektaal, de journalistiek of de literatuur valt het woord 
"als vanzelf" en hoorder en lezer worden verondersteld aan het 
ter sprake komen van het woord genoeg te hebben om te begrijpen 
wat er mee wordt bedoeld. 
Maar het woord kan ook "technisch" worden gebruikt, 
d.w.z, in een kader waarin impliciet of expliciet in het gebruik 
van het woord een verwijzing opgesloten ligt naar een bepaalde 
definitie van zijn betekenis. Zulk een gebruik van het woord 
"offer" zal men т.п. aantreffen in wetenschappelijke publicaties. 
De vakgebieden die zich van deze technische term bedienen zijn 
nogal uiteenlopend: van de strikt positieve disciplines als 
ethnologie, filologie en positieve anthropologie, over de duiden­
de wetenschappen als psychiatrie, politicologie en bepaalde 
vormen van wijsbegeerte, tot aan de meest speculatieve discipli­
nes toe, zoals metafysica, ethica en dogmatiek. Uiteraard is 
deze opsomming onvolledig. En bovendien kan dit technisch ge­
bruik nog gekenmerkt worden door belangrijke definities waar­
naar verwezen wordt, maar ook door de plaats die de term in 
het geheel van het onderzoek inneemt, 
Behalve "offer als woord" en "offer als term" moet, 
- en dat niet alleen volledigheidshalve -, gewezen worden op 
het bewuste gebruik van het woord. In dit verband is het woord 
zelf voorwerp van onderzoek. Het analyseren en definieren van 
zijn betekenis leidt er toe dat uitgaande van het woord, offer 
een inhoudelijk bepaald begrip wordt, en als zodanig bruikbaar 
in het kader van andere onderzoekingen. 
Wanneer wij het spraakgebruik overzien valt ons een 
groot verschil op. Op de eerste plaats kan "offer" worden ge­
bruikt ter aanduiding van een concreet en beschrijfbaar fenomeen, 
dat ook alleen maar zo en m e t anders kan worden benoemd. "Offer" 
is hier, - als woord, term of begrip -, de enige exacte naam. 
Dat concrete fenomeen kan zich op verschillende manieren voor­
doen; feitelijk zullen wij het verderop beschrijven en inter­
preteren als gebaar, als patroon en als ritus. En deze verschil­
len in verschijningswijzen met de daarin opgesloten verschillen 
van functie en zin maken debatten over de vraag of in dit of 
dat concrete geval het woord als naam bruikbaar is mogelijk. 
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Maar die vraagstelling doet niets af aan de vaststelling dat 
het woord offer gebruikt wordt als naamgeving van een concreet 
fenomeen. En: dat dit gebruik binnen een bepaalde taal het enig 
mogelijke is. 
Dit nu gaat niet op voor een ander gebruik van het woord, 
dat nl. waar het fungeert als begrip, sleutelbegrip eventueel, 
in de duiding van bepaalde bestaansdimensies. Als de ethicus 
verklaart dat voor de verwerkelijking van een bepaalde waarde 
het offer gebracht moet worden van een andere waarde, dan ge-
bruikt hij het woord "offer" op een heel andere en veel aan-
vechtbaarder wijze, dan wanneer een anthropoloog vaststelt dat 
deze of gene stam bij een begrafenis offers brengt aan de goden. 
Het hermeneutische begrip "offer" van de ethicus is zelf deel 
van de duiding en kan alszodanig in een andere duiding van 
dezelfde samenhang -die het mee-interpreteert (en vormt)- worden 
weggelaten, of is er zelfs strijdig mee. 
Behalve op het gebruik van het woord offer als benaming 
voor een concreet fenomeen en als (sleutel)begrip in de duiding 
van bestaansdimensies kan ik hier teruggrijpen op het overdrach-
telijk gebruik dat de literatuur van het woord maken kan. In 
het genoemde verhaal van Hamelihk gaat het duidelijk over een 
offer als concreet fenomeen. (Hetzelfde geldt doorgaans voor 
de andere literaire bronnen die wij verderop citeren.) Maar 
bovendien is duidelijk dat de schrijvers meer bedoelen als 
beschrijving en benoeming van een feitelijk gebeuren. Anders 
gezegd: dat in hun beschrijving het epische wordt overstegen 
in een duiding van het menselijke bestaan. Het literaire gebruik 
van het woord schijnt juist te bestaan bij de gratie van het 
feit dat de schrijver in staat is het concrete gebeuren zelf, 
benoemd en wel, te laten fungeren als duiding van het menselijk 
bestaan, waardoor de naam van dat gebeuren een begrip wordt voor 
en van dat bestaan. 
Samenvattend: De "Grote van Dale" bewijst dat het woord 
offer bestaat en al afwisselend in de verschillende verbanden 
waarin het voorkomt. Dit verschil van functie groeit uit tot 
een duidelijk verschil van betekenis wanneer het woord gebruikt 
wordt als benaming van een verschijnsel of wanneer het als 
begrip wordt gehanteerd door de mens die zijn eigen bestaan 
denkend tracht te begrijpen. 
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II Wanneer wij dat, wat wij vastgesteld hebben vanuit de 
taal hernemen vanuit het gezichtspunt van de werkelijkheid, dan 
kunnen wij beginnen met vast te stellen dat het woord offer als 
benaming een andere realiteit aanduidt dan datzelfde woord als 
begrip. 
De realiteit die benoemd wordt hebben wij in eerste 
aanzet omschreven als het offer als concreet fenomeen. "Fenomeen" 
betekent, dat hier het offer rechtstreeks voorwerp van de waar-
neming is; "concreet", dat de betekenis van wat zich aan de 
waarneming voordoet door het bewustzijn moet worden begrepen 
in wat zich voordoet. Anders gezegd: de naam "offer" wijst op 
een werkelijkheid, die geconstitueerd wordt door een onmiddel-
lijk verband tussen wat verschijnt, zijn betekenis en de waar-
neming ervan. Deze onmiddellijkheid, - die uiteraard alleen 
bemiddeld kan worden gereconstrueerd -, zet er ons toe aan, 
te spreken van het offer als vorm. Verderop zullen wij dit 
vorm-begrip uitgebreider motiveren en de implicaties ervan verder 
trachten te ontvouwen. 
De realiteit die "begrepen" wordt is van een andere 
orde. Het offer is in dit verband een bewustzijnsinhoud, die 
functioneert in het kader van de bestaansverheldering en -inter-
pretatie en bijdraagt tot het zelfbegrip van de mens (zowel in 
de totaliteitszin van "de mensheid" als in de oneindige zin 
van "de persoon"). De werkelijkheid van het offer is in dit 
verband in eerste instantie van "geestelijke" orde. Voorzover 
dit offer dan ook verschijnt, is het niet ondubbelzinnig als 
zodanig herkenbaar. De christen zal de dood van Jesus als offer 
kunnen begrijpen, een ander zal er een ordinaire terechtstel-
ling in zien, weer een ander zal, voorgelicht door de psychia-
trie, spreken van de slotfase van een ziekelijke zelfvernieti-
gingsdrang. Voorzover reconstrueerbaar levert het verschijnsel 
geen normen om tot de ene of de andere interpretatie te beslui-
ten, zelfs als vastgesteld zou kunnen worden dat ook Jesus zelf 
zijn dood als offer opvatte. 
Het verschil tussen beide werkelijkheden voorlopig om-
schreven hebbend moeten wij terugkeren naar de vraag, hoe dit 
accent op het "anders-zijn" in overeenstemming te brengen is 
met het onomstotelijke feit dpt hetzelfde woord, - en dat 
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beslist niet toevallig -, de kloof tussen die beide offers 
overbrugt. Technisch gesproken: het taalgebruik is duidelijk 
niet umvooc, maar zeker ook m e t aequivooc. Welke taal-mogeli jk-
heid blijkt er dan wel uit dit gebruik? En in dit verband vooral: 
welke consequenties moeten daaraan worden verbonden met betrek­
king tot de werkelijkheid? 
Dit klemt te meer als wij vaststellen dat de betekenis 
van het offer als vorm inderdaad volledig in het fenomenale 
gegeven is, maar dat deze betekenis waarneembaar tendeert naar 
een overstijging van of emigratie uit het waarneembare: het 
doet beroep op onzichtbare tegenspelers (goden of geesten), 
het situeert zichzelf binnen empirisch niet-verificeerbare 
samenhangen, het valt buiten het alledaagse betekenispatroon, 
hoeveel verband het daar ook mee hebben moge. 
Het "tertium comparationis" dat bemiddelen kan in de 
oplossing van de vraag naar verschil en overeenkomst is voor 
het taalgebruik niet zo moeilijk te vinden: het woord offer wordt 
analoog gebruikt. Het hierboven gesignaleerde spraakgebruik in 
de literatuur b.v. vertegenwoordigt in concreto het samengaan 
van benaming en duiding m een nieuwe eenheid. Vanuit de bena­
ming van het particuliere en fenomenale dat zelf tendeert naar 
overstijging van zijn particulanteit en fenomenaliteit wordt 
die naam bruikbaar als begrip, d.w.z. krijgt het algemene gel­
digheid en intellectuele zinvolheid. 
Onder het gezichtspunt van de werkelijkheid beantwoordt 
aan de mogelijkheid tot analogisch taalgebruik de feitelijkheid 
van het symbool. De verenigende werkelijkheid waarin het offer 
als vorm en het offer als begrip uiteindelijk weer sanenkomen 
is die van het symbool. Dit symbool-karakter zullen wij in het 
vervolg verder en precieser trachten te ontleden voor het offer 
als vorm. Hier hoeft alleen nog te worden vastgesteld dat dit 
symboolkarakter van het offer een van de redenen is om het offer 
als concreet fenomeen te karakteriseren als vorm. Pas m het 
licht van het symbool immers wordt volledig duidelijk, welke 
uiteindelijke mogelijkheden in de onmiddellijke eenheid van 
verschijning en betekenis liggen opgesloten. En vooral: wordt 
verklaarbaar dat de betekenis die tot verschijnen komt juist 
de overstijging van het waarneembare kan laten verschijnen. 
Het ег»«ІііЛ tussen vorm en begrip hernemen in het licht 
van het symboolbe^rip" leidt tot (Te"onderscheiding -van het offer 
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als spontaan symbool en het offer als gerationaliseerd symbool, 
Díe symbooltheorieën, die het symbool vooral verklaren vanuit 
een dualisme, - dat van het concrete of het abstracte, van vita-
liteit of rationaliteit -, zullen moeite hebben het interne 
verband tussen ratio, - zich uitsprekend in rationele themati-
seringen waarvan het begrip het uitgedrukte eindresultaat is -, 
en symbool te aanvaarden, alle hogere wiskunde ten spijt. Maar 
door de moderne analyses van het denken (F.Cassirer) is wel 
vast komen te staan dat alle denken uit symbolen voortkomt, 
er voortdurend door blijft onderhouden en er in haar resultaten, 
- begrippen en oordelen -, op een bepaalde manier naar terug-
keert. Met de gedachte dat bepaalde concrete vormen als symbool 
kunnen fungeren zijn wij meer vertrouwd. Toch zullen wij deze 
vertrouwdheid nog aan een precieser onderzoek moeten onderwerpen, 
mede om tot een nauwkeuriger bepaling te komen van de inhoud 
van de uitdrukking "het offer als vorm", 
III Een definitieve positiebepaling ten opzichte van het 
offer (en het symbool in het algemeen) wordt mogelijk wanneer 
wij, nadat wij vanuit taal en werkelijkheid gesproken hebben 
als ging het om voorgegeven en onbetwistbare uitgangspunten, 
onszelf, - dat is: de mens als degene die spreekt -, in de 
bezinning betrekken. Wij zijn het die vanuit en met taal en 
werkelijkheid denken en doen. Daardoor constitueren wij die 
taal en werkelijkheid, ook als gezichtspunt, zoals zij ons con-
stitueren. Daarom wordt in de bewuste ontvouwing van de relatie 
tussen mens en werkelijkheid de bezinning op symbool en offer 
haar definitief-kritische dimensie binnengevoerd. Alleen binnen 
deze ontvouwing mogen wij de definit:ef-verantwoorde kaders 
verwachten, waarbinnen de analyse van het offer zich moet vol-
trekken wil zij vruchtbaar zn jn en m e t op voorhand als onkri-
tisch hoeft te worden afgedaan. 
Vanuit het correlaat mens-werkelijkheid is het symbool 
een verhoudingswijze van mens en werkelijkheid, met een duide-
lijke eigenheid, zowel op vitaal, emotioneel en intellectueel 
niveau. Dit gaat a fortiori ook op voor het offer. Om deze eigen-
heid te omschrijven staan ons alle anthropologische begrippen ter 
beschikking, mits wij er ons van bewust zijn (en dat in ons 
feitelijk hanteren van die begrippen ook d'ndelijk kunnen maken) 
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dat zij als perspectieven van het symbool, open begrippen zijn, 
niet in zichzelf besloten zijn. 
De blijvende aanwezigheid van de mens vult het gezegde 
over analogie en symbool aan, maar brengt het tevens ook tot een 
zekere eenheid. De innerlijke samenhang tussen analogie en sym-
bool komt voort uit hun beider betrokkenheid op de mens: beide 
zijn zij levensuitingen en hebben zij binnen dat bestaan hun 
eigen functie. Op het vlak van de taal bewijst de analogie, 
zoals het symbool dat doet op het vlak van de werkelijkheid, 
dat de mens het wezen is, dat is wat het kan worden. Voor het 
"zijn" staat hun onmiskenbare bijdrage garant aan de feitelijke 
menselijke levensvorm. Hun dienst aan het "worden" volgt uit 
hun mogelijkheid die levensvorm open en bewegelijk te maken. 
Deze overwegingen toepassend op het offer mogen wij 
vaststellen, dat het offer een open vorm is, juist omdat het 
een symbool is. In deze openheid ligt de definitieve verantwoor-
ding van de benaming van het offer als concreet fenomeen met 
het begrip "vorm". Het begrip impliceert coherentie maar de 
articulatie der delen is niet die van een machine, doch die 
van een harmonische, levende realiteit, vatbaar voor groei en 
ontwikkeling, - de haar eigen "Formgeschichte" -, en in die 
zin ook reproduceerbaar in een samenhangende begripsvorming, 
Deze openheid bewijst zich dan definitief wanneer de verschil-
lende aspecten van de offervorm beschrijfbaar blijken als ver-
schillende aspecten van culturele ontwikkeling. 
Deze ingeordendheid van het offer in de anthropologische 
samenhangen veroorlooft ons op voorhand drie bemerkingen, die 
als beginsel de uitgewerkte analyses bepaald hebben. Op de eerste 
plaats volgt uit de openheid — als trefpunt van zijn en worden -, 
dat ook voor het offer een verschuiving op het fenomenale niet 
zonder meer een verandering op het vlak van de betekenis ten 
gevolge hoeft te hebben. 
Een voorbeeld kan dit verduidelijken. De betekenis 
"statussymbool" veronderstellend als algemeen menselijke, - en 
dus anthropologisch te ontleden en te verklaren -, betekenis, 
moeten wij vaststellen dat deze betekenis zich in de 13de eeuw 
vertoont in en hecht aan het bezit van een eigen paard en in de 
20ste eeuw in het bezit van een eigen sportauto. Verschil, maar 
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ok de overeenkomst is duidelijk: de status drukt zich uit in 
bewegingsvrijheid" en dit begrip "bewegingsvrijheid" kan tege-
ijkertijd voor paard en auto, en aan de hand van paard en auto 
orden ontleed. Daarna moet wel de overweging, - dat beide deze 
etekenis op verschillende wijze realiseren -, nog op haar con-
equenties worden onderzocht in verband met die betekenis. 
Als wij met een aantal schrijvers aannemen dat het geven 
e meest oorspronkelijke laag van het offer uitmaakt zijn wij 
us gerechtigd de anthropologische bronnen over het geven te 
ebrulken bij de interpretatie van het offer en omgekeerd 
etuigenissen over het offer te rekenen onder bronnen waaruit 
eput kan worden om het geven te duiden. Waarmee het methodische 
eginsel vanwaaruit b.v. hfd.III werd geschreven in het kort 
s omschreven, 
Voor de opzet van het vierde hoofdstuk werd het uitgangs­
punt gekozen in een andere algemeen menselijke vraag, die ook 
η de offerpraktijken zichtbaar wordt, t.w. die naar het even-
•icht van belangen. Door het creëren van dit evenwicht maakt 
iet cultuurscheppend genie een samenleving mogelijk en in die 
amenleving vindt hij de noodzakelijke bescherming voor zijn 
wetsbaarheid. In dat opzicht is het offer dat voor dit evenwicht 
•ordt gebracht een alleszins redelijke prijs. Probleem is echter 
at het het tegenwicht uit het oog doet verliezen en zo inver-
eert tot zijn eigen doel. Dan wordt het offer symbool van een 
erkelijkheid die er niet meer is, 
Het vijfde hoofdstuk beschrijft de vorm offer, weer 
-anuit een andere algemeen-menselijke probleemstelling. Centraal 
taat de vraag naar de grenzen van het bestaan: de wijze waarop 
ie openbaring van die grenzen ritueel wordt verwerkt alsook de 
ijze waarop de mens in de ritus tracht zichzelf een beeld te 
rormen van de aard van deze grenzen. 
Al deze beschrijvingen berusten op de vooronderstelling 
lat het offer een vorm is die fungeert als symbool in de mense-
ijke zelfwordlng en het culturele proces dat daarvan milieu en 
•esultaat is. Het tweede hoofdstuk onderzoekt de wijsgerige 
Lmplicaties van deze veronderstellingen en operationaliseert ze 
ot de methodische uitgangspunten die de beschrijvingen schragen, 
XVIII 
In het eerste hoofdstuk is getracht een algemeen overzicht te 
geven over het materiaal. De verschillende inleidingen tenslotte 
zijn bedoeld om de lijn en samenhang van het geheel zo scherp 
mogelijk te accentueren. 
Pieter Anton van Gennip 
1
 s-IIertogenbosch, februari 1973· 
1 
1. B I J W I J Z E V A N I N L E I D I N G 
C L A S S I F I C A T I E . 
1.0 INLEIDING:. 
1.0.1 FORMA DAT ESSE HEI 
1.0.2 DE CLASSIFICATIE ALS METHODE 
1.1 DE CLASSIFICATIE VAN HET OFFER (Э beschouwingen) 
1.2 DE CLASSIFICATIE BINNEN HET OFFER (3 beschouwingen) 
1.3 DE CLASSIFICATIE VAN DE CHRISTELIJKE TRADITIE: 
1.3.1 HET OUDE TESTAMENT 
1.3.2 HET NIEUWE TESTAMENT 
1.3.3 DE KATHOLIEKE TRADITIE 
2 
1.0.1 Forma dat esse rei. 
Als wij, voorlopig nog bij wijze van uitgangspunt, het 
offer kwalificeren als "vorm", dan verbergen wij daarmee een 
verlegenheid, zoals een methodische beperking dit vaker doet. 
Want men kan zieh in gerede afvragen of het offer een "vorm" is; 
en niet veeleer een gedragspatroon of een verschijnsel; of niet 
veeleer een beeld. Waarom nemen wij juist onze toevlucht tot het 
begrip "vorm" om die beperking uit te drukken? 
Een voorlopige en oppervlakkige benadering leert dat 
andere benamingen als "verschijnsel" en "gedragspatroon" formeel 
als benoeming bruikbaar zijn, maar bij nader toezien lijken ze 
tekort te schieten om een zeer eigenaardig spanningsveld uit te 
spreken, waarin wellicht alle gedragspatronen en verschijnsels 
verworteld zijn, maar dat het offer i η zijn specifieke intentio­
naliteit uitdrukkelijk vorm geeft. 
De openheid en gespannenheid in betekenis en betekening 
wordt in de benaming beeld scherper uitgesproken; maar tegelijk 
ook geconcentreerd in de intimiteit van persoonlijk beleven 
en als gebeuren vrijwel op voorhand in tegenstelling geplaatst 
tot regelingen, kaders, sociale verbanden, instituties, openbare 
orde, kortom tot het stelsel en zijn bestel. Terwijl nader toezien 
toch het feit niet kan omzeilen, dat het offer pas in laatste 
instantie en als overdrachtelijke benoeming (en dan nog niet 
eens onbetwist) zich aan de sfeer van het eventueel-persoonlijke 
en de keuze heeft gehecht. Daarvoor was het offer altijd een min 
of meer stelselmatig aspect van de openbare orde. 
Offer als vorm, een gebruikelijk midden; voorlopig tussen 
intimiteit en openbaarheid. Dat het in de loop van deze opstel­
len als bemiddeling kan gaan fungeren is een verwachting, die 
enkel op grond van een nauwkeuriger analyse эп het vorm-begrip, 
als in het tweede hoofdstuk ondernomen, kan worden waar gemaakt. 
Anderzijds is het nu al mogelijk vanuit dit midden tussen deze 
twee termen een ander spanningsveld op te roepen waarin het 
offer als bemiddelend midden fungeert. Vorm is een "natuurlijk" 
en "cultuurlijk" begrip. Toegepast op het offer tekent het dit 
bij voorbaat, zowel in het intieme als ook in het openbare, bij 
voorbaat als een samenspel van natuurbeweging en culturele ont­
wikkeling. 
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Natuurbeweging moet hier uiteraard worden begrepen van-
uit de menseli.jke natuur, die in een culturele ontwikkeling niet 
alleen of vooral van zichzelf vervreemdt, maar ook/vooral tot 
zichzelf komt. Dit tot-zichzelf-komen wordt beslissend bepaald 
door het belangrijkste kenmerk van de menselijke natuur, t.w. 
het feit dat de mens van nature medeweter is en vanuit zijn 
kennen de schijnbare kloof tussen natuur en cultuur overbrugt. 
Het offer articuleert de wet van de bepaaldheid en de 
belangrijkste consequentie ervan, de voortdurende spanning 
tussen de begrensdheid van het eigene en de, vaak blinde, tendens 
naar de ongelimiteerdheid van het Oneindige. De natuur die haar 
verdingde, - tot ding verdichte -, eigenheid offert, aan zich-
zelf of in afhankelijkheid aan zijn maker, is een vitale bron 
waaruit de mens zich gedrongen voelt, zichzelf en het zijne 
prijs te geven aan ditzelfde kringproces of in diezelfde onmis-
kenbare beweging. En het is d· voorafbeelding, het model waaraan 
hij de gebaren ontleent om deze aandrift zo bevredigend moge-
lijk te realiseren: de afzondering, de uitwisseling, de vernieti-
ging, de ontbinding. 
Dit oorspronkelijke patroon eenmaal gegeven, gaat het 
op in menselijke zorg. Vanuit het bewustzijn en in de ontwikke-
ling daarvan wordt het ter hand genomen, worden processen inder-
daad gebaren, die steeds verfijnd worden en vergeestelijkt, 
beaamd en ontkend, gestructureerd en ontbonden, gehiürarchiseerd 
en verdrukt. In deze lijn haakt ook de voor ons meest pregnante 
betekenis van "vorm", de artistieke, voortdurende in op het offer 
(tempels en kerken, ritueel, liturgische voorwerpen, teksten 
wijgeschenken, muziek enz.) en maakt er zich voortdurend van los. 
Toch blijft er een belangrijke moeilijkheid. Zelfs als 
men het voorlopig (voor)oordeel "offer is vorm" niet al te zeer 
verstaat vanuit de traditionele natuurfilosofie en de daar geldige 
overwegingen over de hylemorfistische structuur der zijnden, 
dan nog richt dit uitgangspunt ons op de veronderstelling dat 
het offer IETS is. En dus zelfstandig begin van een eigenaardige 
keten van oorzaken. Iets: terwijl het niets in de bezinning op 
het offer, -relativerend als "onzin", verabsoluteerd als "be-
staansbederf tot in de apathie" -, voortdurend als kernmoment 
naar voren komt. Het offer moge natuurlijk zijn, maar het is 
zeker geen natuurding, zoals een rots of een vis. En ook het 
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bewuste bestaan zelf moge zich realiseren in een golfslag van 
hechting en onthechting, van beaming van bepaaldheden en ver-
nieting van andere, opgenomen en gericht in het offer roept deze 
beweging minstens de vraag op: waarom moet men zich onthechten 
aan dat- of diegenen, waaraan (alleen) men zich hechten kan, 
ош zich te hechten aan dat- of Diegene, waaraan men zich uit­
eindelijk alleen maar onthechten kan. 
Zolang men de natuur of God als de laatste, -valse of 
ware ma-ir werkelijke -, Zekerheid aanneemt, stelt zich het pro­
bleem minder scherp: de troost van het "Niemals fällst du aus 
der Schöpfung Schoez" (2) komt tot gelding in het geruststellende 
besef, dat men in de verzekerde bewaring van een, van dé ultieme 
bepaaldheid mag berusten in vrede« Zelfs als het pijn doet. Of 
liever: juist in de pijn. "Dit is van mij en dit ken ik. Geliefde 
klokken, die hun lichaam beuken met hun radeloos hart. Het zijn 
de klepels van de zon, die in de morgenstond op de klok van de 
hemel slaan: en het is het holle tokkelen van de regen op de 
volle buik van de aarde - natuurlijk, ik weet het precies - dat, 
wat de gemartelde lucht ranselt met bliksemstralen. En soms 
plukt de warme, zoetgeurende wind op een gele namiddag aan de· 
boomtoppen". (3) 
In de meest algemene en absolute zin voldoet hier het 
offer als techniek van vervulling en voldoening. In de meest 
algemene zin/ en dus kunnen vaak de meest extravagante aspecten 
geïntegreerd worden en zelfs onvertrouwde maar toch nog aanvaarde 
kaders doorbroken worden, in het licht van het uiteindelijke 
doel. Op zichzelf is het daarom niet verontrustend, als Shubart 
meent het offer te moeten behandelen tussen het sadisme en het 
masochisme in (4). Het absolute eindpunt herneemt de instorting 
der waarden in een uiteindelijke genoegdoening, bevrediging. Dit 
laat zich zelfs actualiseren, b.v. in het licht van het rassen-
probleem. "Toen blanke vrijheidskampers zij aan zij met zwarte 
mishandeld werden, ging er een zucht van verlichting op onder 
de negermassa, omdat de zwarten wisten, dat blank bloed de 
enige munt was waarmee vrijheid te koop is in een land, waar 
vierhonderd jaar lang ongemerkt en ongestraft zwart bloed heeft 
gevloeid". (5) Ook dat meest absolute aspect laat zich in de 
actuele verhoudingen hernemen. Zo merkte een spreker over de 
moderne revolutionaire bewegingen op, dat gezien de personale 
5 
aanleidingen van het huidige revolutiebegrip, deze beweging niet 
tevreden kon zijn met een voortijdig eindpunt. Tot het bittere 
einde, "even if it means the sacrifice of the to attain victory" 
(6), wat wellicht een paradox, maar waarschijnlijk een absurdi-
teit is. 
Het offer is iets: geen natuurding, zoals een boom of 
een schelp; geen bewustzijnsinhoud, zoals de idee van de recht-
vaardigheid of de eerlijkheid. Het offer is een culturele vorm, 
voortkomend uit het cultuurscheppend proces, wanrin zich de 
verhouding van mens en werkeliikheid realiseert, bestaand binnen 
beschrijfbare culturen en het karakter daarvan bepalend tot in 
zeer vitale lagen van het bestaan. Deze "ietsheid" van het offer, 
zijn culturele werkelijkheid, - en dus: zijn op voorhand te 
veronderstellen interferentie met het vitale, het ethische, het 
psychische, het sociale enz. -, deze "quidditas" (7) is een 
eerste, even fundamentele als simpele weerlegging van alle seri-
euze of bagatelliserende pogingen het offer - zelfs als onderwerp 
van studie - als "niets" af te doen. 
Bezien vanuit de eigen intentionaliteit van het offer 
wordt deze uiteindelijke zelfvoldaanheid bedorven. Al doende 
verwordt deze eerste en laatste zekerheid tot een voor de hand 
liggende onzekerheid. Wat een werkelijkheid is dat, die niet 
sterft als ze wordt geslacht, maar Juist in de slachting tot 
leven en gelding komt: vita mutatur, non tollitur. De harde 
sluitsteen van het gesloten heelal wordt week als ze dienst moet 
doen als offertafel en gedrenkt wordt in bloed. Want als het 
offer iets is, dan kiest het al het andere, - prullaria, of 
dieren, of ondeugden, of mensen -, als prooi en begraaft het 
zichzelf in het woedend afstoten en vernietigen daarvan, om 
tenslotte, zat van zichzelf, te berusten in de onvermijdelijke 
genoegdoening van de zelfvernietiging. 
Men kan zich deze vragen stellen vanuit de godsdienstig-
heid. In elk geval krijgt men ze toegespeeld vanuit de ongodsdien-
stigheid, of door de tegenstanders van de godsdienst. "Wie de 
onzinnigheid, ja de onmenselijkheid van de godsdienst wil bewij-
zen, grijpt het liefst naar het offer: dat de mensen de waarde-
volste dingen die zij bezitten, zonder reden als "offer" vernie. 
tigen, dieren verbranden, ja zelfs medemensen "afslachten" om 
hun gefantaseerde goden te eren - is dat nier het welsprekendste 
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bewijs voor de zinloosheid van i>· r, hele religiei'^e f-edoe? Het 
offer is inderdaad het onbegrijpeLijkste menen'' АП de religie 
als men het met niet-religieuze cftefor^epn benadert. Het gebed 
wordt tegenwoordig door de psycl othe-^apie ook al aangeprezen als 
geneesmiddel voor overspannen geesten, de cultus kan een esthe­
tisch genot zijn - het offer echter kan noch psychologisch, 
noch esthetisch, laat staan economisch "benut" worden. Van de 
andere kant is het "de volledigste uitdrukkingsvorm van cultus 
en tegelijkertijd het meest karakteristieke criterium voor de 
geest van een godsdienst". (J. Goetz)" (8) 
Dit standpunt is binnen de godsdienstwetenschap tamelijk 
algemeen. Maar dan staat er de theologische vraag nog, of de 
voltooiing van de religie in het c' ristendom niet alleen tot 
een sublimering, тазг zelfs tot een opgeven van de offeridee 
kan leiden. Is voor de christen het offer niet per se wat sommige 
godsdienstwetenschappers er, - op andere gronden en in zijn 
algemeenheid ten onrechte -, alt-' ]d al in vermoed hebben: een 
brutaal heiligschennis'' In elk gt.val worden in christelijke 
kringen nogal fundamentele deelvrag* ι (9) en hoge eisen voor 
aanvaarding gesteld. Het methodischi' treven m . T heiligheid mag 
zich per traditie graag op het offei Ьг—oopen, het vindt per 
omgaande traditie voortdurend scherpe terenkantingen en vrnpen. 
Zeker als het alles te duidelijk "negatiPL" wordt. "La destruc­
tion des oeuvres de Dieu, insiste le P. de lan Taille, l'extinc­
tion de la vie ou de l'être, n'a rien en soi qui puisse honorer 
le Dieu Créateur, Providence, et Fin Derpièr 'los choses; té'ioin 
la parole du roi Ezéchias "Le vivant, ., . j_vant, c'est lui qui 
te louera" ou celle même du Christ "Dit 1 'est pas le Dieu des 
morte, mais des vivants" d'où le sentenc» si pleine de sagesse 
de notre Irénée "La gloire de Dieu, c'est l'homme vivant". (lO) 
Voorlopig is dit alles uitera <rd te resoluut gedacht. 
Zolang er een verschuiving van bepaaldheden mogelijk is, - het 
onderzoek naar de betrekkingen der betekenissen nog open en 
daarmee de betrekkelijkheid der noties nog waarschijnlijk -, 
zolang kan de radicale vraag of het offer zichzelf niet moet 
gaan offeren, nauwelijks anders zijn als de verbinding van 
vooringenomenheid met de beproefde technieken van radicaliteit. 
(Voor de liefhebbers: deze lijken mij o.a. het bedenken en 
verbeelden van de almogelijkheid en het verwoorden vanuit 
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verbittering of vanuit ongedekt vertrouwen, zij het dit laatste 
zelden.) Werkelijke verheldering van een aspect van het mense-
lijk bestaan is van deze, ideologisch voorgebakken en té man-
moedige standpunten niet te verwachten. Anderzijds: evenzeer als 
dè ontkenning van hèt offer, loopt dè bevestiging van hèt offer 
gevaar een slag in de lucht te zijn, die voorzover ze weerslag 
heeft op het leven der mensen de dampkring van levensvatbaarheid 
rond de verschijnsels tot luchtledigheid laat vervluchtigen. 
Om wetenschappelijke en ethische redenen is specificatie 
vereist. Daartoe dienen zich twee beproefde technieken aan: de 
classificatie (hfst. l) en de kwalificatie (hfst. 2 e.V.). 
1.0.2 De classificatie als methode. 
De classificatie van het offer omvat, formeel, twee 
verschillende bewegingen/ 
1. de plaats van het offer in een breder, haar eigen geheel, 
2. de ordening van de geledingen binnen het offer zelf. 
In een bepaalde onderlinge verhouding van deze twee ondernemingen 
moet het mogelijk zijn een indrukwekkende hoeveelheid materiaal 
over het offer bij elkaar te brengen. Wanneer wij niet door de 
moderne wijsbegeerte gewaarschuwd waren, zouden we daardoor wel-
licht zelfs in de verzoeking raken, dit overzicht aan te zien 
voor inzicht. Maar begrijpen is ons niet zo maar gegund, en het 
eist meer als overzichten alleen. In de werkelijke wording van 
de waarheid, zelfs in het functioneren daarin van de kritische 
rede, is de "regard survolant" een vruchteloze aanmatiging (il), 
om van haar hinderende rol in de wording van de instemming niet 
te spreken (12). Het overzicht kan een zekere oriëntatie geven: 
inzicht zal op een andere wijze ontwikkeld moeten worden. 
Dit klemt temeer, wegens de ideologische belasting die 
de overzichten als methode, - en in de methoden waarmee ze tot 
stand worden gebracht -, aankleven. Deze ideologie klinkt b.v. 
nog na in de ondertitel van de "Encyclopaedia Británica": "A new 
survey of universal knowledge". (13) ALLES wordt geanalyseerd 
en geclassificeerd, wat uiteindelijk betekent dat alles wordt 
gesneden op maat van des schrijvers denkraampje. En dat wil nog 
wel eens niet zo groot zijn, als het onderwerp eigenlijk eist. 
En т.п. voor de godsdienst werken niet zelden de ongunstigste en 
meest bekrompen aspecten van de "Age of Lights" door. (l^) 
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Wie in dit verband het overzicht aanziet voor inzicht, 
ontdekt al vrij spoedig, dat het "obscurum per obscurius" wordt 
toegelicht. Onze godsdienst wordt verklaard vanuit de andere 
godsdiensten (hellenisme, gnosticisme, zoroastrisme enz.); de 
historische godsdiensten vanuit de primitieve; en godsdienst als 
zodanig ontleent zijn verheldering aan een even vanzelfsprekende 
als nietszeggende doorwijzing naar een typologische godservaring 
in de gedehistorificeerde oertijd. Alles hangt aan elkaar, maar 
in de lucht. 
In een wat uitgebreidere beschrijving toont Brede Kris-
tensen aan, dat wij het ons op dit punt wel bijzonder gemakke-
lijk dreigen te maken. Inzake godsdienst in het algemeen: inzake 
vooral ook het offer. "Wat wij over offergebruiken bij primitieve 
volken vernemen is zo raadselachtig, dat alle overeenkomst met 
gaven aan medemensen verdwijnt. Negers aan de Westkust van Afrika 
offeren nog heden ten dage aan de zee (of aan de geest der zee) 
een kruik olie, een handvol rijst, een stuk bont kleed of iets 
dergelijks, opdat de zee de volgende dag een veilige overtocht 
moge bieden. De berichtgevers daarover vinden ieder commentaar 
daarop geheel overbodig: "zo'n offer kan toch iedereen begrij-
pen". Laten we liever zeggen: hoe deze negers zich dit offer 
hebben voorgesteld begrijpen wij absoluut niet. 
Het wordt verteld als een aardig voorbeeld van het naïeve 
geloof van deze mensen, en dan gaarne met de toevoeging: voor 
hen is het werkelijk volle ernst. Maar dat is juist het voor ons 
onbegrijpelijke. Want als het waar is, wat het zeker is, dat de 
zee op deze gaven gesteld is, dan moeten deze mensen een andere 
opvatting van werkelijkheid hebben dan wij: voor hen moet de 
zee die offers ontvangt, een ander natuurding zijn dan voor ons. 
Het is dwaas om te zeggen dat dit offergebruik voor ons gemakke-
lijk te begrijpen is. Hoe hebben zij zich de zee, die graag een 
geschenk ontvangt, voorgesteld? Dat moeten wij toch weten, om 
over het karakter van dit offer te kunnen oordelen. Tylor, die 
het daarover in zijn "Primitive Culture" heeft, zegt: "ach, de 
primitieve mens denkt er niet over na, hoe zijn offer ontvangen 
wordt." Zou het niet juister zijn om te zeggen: "hij denkt er 
het zijne overij maar wij weten niet,wat". De ethnoloog vraagt 
er naar, maar krijgt geen antwoord van deze primitieve mensen. 
9 
En uit zichzelf weet hij ook geen antwoord te geven. Het "primi-
tieve" heeft voor velen de betekenis van iets eenvoudigs gekre-
gen. Het is voor ons Juist het omgekeerde. Wij kunnen wel Kant 
en Hegel met wat moeite begrijpen maar niet de neger op de west-
kust van Afrika." (15) 
Het probleem is dat wij pogen iedereen en alles te 
begrijpen zoals Kant en Hegel; en met methoden uit het stadium 
dat hen voorafgaat, de aera van de lichtende uitvinders van 
krant en encyclopedie. Overigens stamt de poging langs deze 
methode het offer in het vizier te krijgen niet eerst uit de 
18e eeuw. Elke cultuur en godsdienst heeft haar eigen verlichting 
gekend. En welke verlichting dan ook past tot op zekere hoogte, 
vergelijkbare handgrepen toe in het onderzoek, of het nu ritu-
alen of encyclopedieën of monografieën schrijft, dat is "slechts" 
een stilistisch verschil. Zo vinden we verre sporen van de 
classificatie van het offer, in de oude liturgieboeken uit 
Egypte (l6), India (i?), Babyion (l8), het Hittietenrijk (19), 
de punische culturen (20) enz.. Het godsdienstig positivisme 
wordt echter ook al spoedig gecomplementeerd door de beschouwin-
gen van positivisten over de godsdienst en het offer. Ziehen 
citeert hiervan een vroeg voorbeeld (in transscriptie): "Der 
erste Versuch einer derartigen Klassifizierung, den wir kennen, 
stammt von Theophrast, der in seinem Buch über die Frömmigkeit 
folgende Dreiteilung vornahm (...): trioon eneka thutheon tois 
theois: hè gar dia timen hè dia charin hè dia chreian toon aga-
thoon." (Si) Porphyrios blijkt in deze uitspraak over het offer 
de buitenstaander die emotieloos, zonder directe betrokkenheid, 
de feiten overziet. In beginsel laat zich dit citaat dan ook 
aanvullen met de conclusie van Beth η.a.ν. zijn studie van de 
ontwikkeling van het offer in India/ "Mann blickt hier tief hin­
ein in den Werdegang der Opferbraüche. Die indisch-iranische 
Auffassungsweise zeigt uns, ; namentlich durch ihren starken 
Gehalt aus der primitiven Sphäre - eine Etappe in diesen Gang, 
die bei andern Völkern mit solcher Klarheit nicht aufbewahrt 
ist; etwqs vom Übergang aus ursprünglicher universal-kosmischer 
religiöser Symbiotik zu SPAETEREN KULTURFORMELN, IN DENEN OER 
MENSCH DEM G0ETTL1CHEM FREMDER GEGENUEBERSTEHT." (curs. v. ons 
- 22) 
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Er is bovendien nóg een probleem, en wel t.a.v. het 
overigens zeer aanvaardbare standpunt van Brede Kristensen: 
wie zijn die "wij" wafrover hij spreekt? De begrijpere van Kant 
en Hegel zijn waarschijnlijk dunner gezaaid dan dat het gerecht-
vaardigd zou zijn deze indices van een voorbeeld, te verbreden 
tot, - de moderne mentaliteit in tegenstelling tot de primitieve 
(23) 
- het naieve stadium van de mensheid tegenover de bereikte 
volwassenheid (24) 
- of de in de psychologie belangrijke onderscheiding van 
Ichhaftigkeit en Sachlichkeit (25) 
- of, wat heel fraai is, de tegenstelling van romantisme 
en realisme. (26) 
In de literatuur over het begrip "primitiviteit" zijn het deze 
termen waarin de tegenstelling die Brede Kristensen signaleert 
tussen hen die in offers geloven en hen die Kant en Hegel begrij-
pen, is gethematiseerd. Dat deze thematisering niet ten voordele 
uit zal vallen van de eerste groep is direct duidelijk, al 
leggen nog zoveel schrijvers er de nadruk op, zeker de laatste 
jaren, dat zij het begrip primitief alleen strikt formeel willen 
hanteren. 
Hoe het zij: de enkele pogingen ter classificatie, hier 
ondernomen, hebben een zeer bescheiden uitgangspunt. Zij bedoe-
len niet dan het geven van een voorlopige oriëntatie. Aan de 
later volgende kwalificatie, pogen wij verdergaande consequen-
ties te verbinden. Маяг ook daar blijft nog een vraag, t.w. die 
naar de instemming. Niet anders dan in het doorbreken van het 
formele standpunt, zelfs in zijn door ons gepoogde verdieping 
en verbreiding (27), kan deze vraag aan de orde worden gesteld. 
Binnen het raam van deze scriptie kan het zover niet komen. Alle 
hier vermelde interpretaties moeten dus worden opgevat in de 
lijn van de bedoelde formalisering, verlopend volgens overzicht, 
structurering en critische uitwerkingen van het vormbeginsel. 
(28) Anders gezegd: het offer zoals het in dit boek verschijnt 
is voor de schrijver niet een geleefde werkelijkheid maar een 
voorwerp van onderzoek. Er bestaat wel een offer dat tot zijn 
levende bestaan behoort, maar het is niet dat waarvan hij getuigt. 
Hij interpreteert slechts. Wel wil hij zijn interpretatieproces 
zo grondig mogelijk laten verlopen. Dat is de reden dat hij met 
vrij veelsvoorkomende maar z.i. ongenoegzame interpretatiemetho­
den breekt. Mapr deze breuk is niet zo fundamenteel, dat het 
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offer in de loop van deze beschouwingen meer kan worden als een 
vorm. Maar dat het zeker ook niet minder is, mogen de volgende 
beschouwingen duidelijk maken. 
1,1 Classificatie van het offer, 
1,1.1 Een eerste classificatie van het offer heeft verschil­
lende bronnen sis uitgangspunt. Zij betreft een zeer algemene 
ordening, welke men vaak terugvindt. Zij verdeelt religie in 
twee grote bewegingen, te weten: 
MYTHOS en CULTUS. 
Beide begrippen kunnen worden genuanceerd, 
Voor de mythe is de historische interpretatie vrij 
belangrijk en actueel (29). Mythos wordt mythologie, Logos, 
geschiedenis (30): ontmythologisering is een proces van histo-
rificatie, met bijzonder verregaande godsdienstige consequenties, 
т.п. vanuit en voor het jodendom en het christendom. Deze gevol­
gen gaan verder als een eenzijdige bemoeienis met de parallele 
literaire ontwikkeling kan indiceren. Aan het begrip "historifi-
catle" worden vrij gemakkelijk realisme, nuchterheid, volwassen­
heid, technologie, functionalisme e.d. als gelijkwaardigheden 
verbonden. Voorzover mythos identiek is met godsdienst, - en 
dat is ver volgens sommigen -, kan godsdienst in onze moderne 
situatie niet anders meer zijn dan een rudiment, een versteend 
fossiel. Op dit punt echter van instemming en beslissing heerst 
momenteel een vrij ondoorzichtige veelduidigheid van motieven 
en argumenten in de verhouding van actualiteit en objectiviteit. 
(31) 
De nuancering van cultus valt doorgaans iets institu-
tioneler uit. Zij wordt onderscheiden in drie vormen: de wijding, 
het gebed, het offer. "Das Opfer ist die vollständigste Aus-
drucksform des Kults und gleichzeitig das charakteristischste 
Kriterium für den Geist einer Religion". (32) Het offer is, 
zeer algemeen gesproken, een bekentenis van aanhankelijkheid aan 
en/of afhankelijkheid van het Opperwezen, een bekentenis die 
zich uitspreekt in alle godsdienstige vormen in het algemeen, 
zoals ook in het plengen en in het gebed. Vermenging der vormen 
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is dus mogelijk en begrijpelijk. "Das Opfer wurde ja, wenigstens 
von der Griechen der historisch erkennbaren Zeit, in der Absicht 
dargebracht, dem Gebete grösseren Erfolg zu sichern: mann hoffte, 
dass die Gottheit sich zur Entgegennahme der Opfergabe selbst 
einfinden (...) und dabei das Gebet horen und schliesslich auch 
erhören werde (...)." (ЗЭ) Maar in deze vermenging gaan alle 
andere elementen niet in het offer op: "Deshalb hat das Gebet, 
auch ebenso wie die Spende, eine von Opfer ganz unabhängige, 
selbständige Bedeutung." ( 3 Ό 
Voorzover in de lijn van het bovenstaande omtrent het 
offer een historische interpretatie bestaat, moet worden opge­
merkt, dat deze zeer dubbelzinnig is wegens het principiële 
behoud van het begrip offer, maar ook inderdaad als begrip, d.i. 
geïnterpreteerd in vergeestelijkte zin (35)· Bovendien ligt ook 
hier de historische interpretatie niet meer uitsluitend op het 
niveau van positief-histonsch onderzoek. 
Het offer wordt verder verdeeld in gave-offer en commu-
nie-offer (36). Over de inhoud van beide termen bestaat geen 
eenstemmigheid van mening. Over het gave-offer wordt getwist 
op het punt van de subject-object verhouding: wordt geofferd 
aan God(en) of door en van God(en), hiermee verbonden op grond 
van de offer-scheppings-mythen, de vraag паяг de meest oorspron­
kelijke interpretatie. (37) Ten aanzien van het communieoffer, 
meestal bij wijze van maaltijd, stoot men herhaaldelijk op de 
vraag of de aanzittenden eten van de Godheid of met de Godheid. 
(38) 
1.1.2 In zijn boek "Les rites et la condition humaine" werkt 
Cazeneuve een enigszins afwijkende ordening uit. Hij neemt twee 
SOORTEN riten aan. "Soort" staat hier voor een complex van nor­
matieve en positieve factoren, welke meer rationeel-logisch als 
historisch zijn samengebracht, en in die zin tegelijk gelden als 
model van het historische en duiding van het actuele. (39) 
1. De eerste soort van riten omvat de wijdingsriten, gebaren 
van immanente consecraties op grond van de ervaring van de 
numineuze valentie van de dingen. Langzamerhand echter 
realiseert zich in de wijding zelf een besef van de eigen­
standigheid van de macht, waardoor het numineuze de trekken 
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krijgt van het heilige. Aanvankelijk functioneert dit 
heilige nog binnen de wijding. 
2. De transcendentale riten, welke ontspringen aan de erken­
ning van de zelfstandigheid, - lichtelijk geconcretiseerd 
in het beeld van een onafhankelijke wilsbeslissing -, 
van het heiligheidsbeginsel van de wijding. Het Heilige 
wordt een pool, tegenover of boven het feitelijke. Deze 
polansering is oorzaak en garantie van de verdere perso-
nalisermg van de transcendentele riten, zowel in de aard 
van de offeraar, van de offergave en van Diegene, aan wie 
het offer wordt gebracht. (^0) Pas binnen deze transcen­
dentale riten wil Cazeneuve de reeds vermelde verdeling 
waarderen tussen Gebed, gave en offer, waarbij de vraag­
stelling en verdeling van het offer, samenvalt met de 
reeds vermelde, (^l) 
1.1.3 Tenslotte moet iets gezegd worden over het beeld dat 
Van der Leeuw oproept. (^2) Hij classificeert het offer namelijk 
niet vanuit de godsdienst en met behulp van het materiaal dat 
door de haar bestuderende disciplines is bijeen gebracl t, maar 
vanuit het algemeen levenspatroon, waarbinnen ook de godsdienst 
een plaats heeft, meestal de belangrijkste. De verantwoording 
hiervan valt m beginsel samen met het standpunt van Bouyer (^З) 
dat nog vermeld zal worden en dat van Brede Kristensen wat wij 
reeds citeerden (hk) : de godsdienst als classificatie-begmsel 
nemen suggereert de aanname van een met-godsdienstig repioon, 
en zulks is een ongehoorde moderniteit. De polariteit, om van 
een gespannen verhouding m e t te spreken, tussen het Heilige 
en het profane, is noch oorspronkelijk, noch godsdienstig in 
de actuele zin van het woord. 
Natuurlijk bestaat de godsdienst m e t als een absoluut 
en monolltisch blok: in casu is altijd sprake van een "min of 
meer" en binnen de godsdienstigheid functioneert wel de'elijk 
een bepaalde articulatie en interferentie van elementen. Maar 
voor het werkelijk rechtigen en begrijpen van de godsdienstige 
vormen, moet men zijn uitgangspunt nemen in een soort totaliteits­
beginsel, het vooroordeel van een ui te 11 deli ike verstandhouding 
en overeenstemming der deelaspecten, m.n. van de "later" uiteen­
gevallen polen van het profane en het sacrale. 
зЛ 
Dit kan leiden tot een "sacralisering" van de profane 
elementen binnen de godsdienstigheid en zo wordt meestal de 
beschrijving opgezet, ook door Bouyer (1*5)i primitieve en gods­
dienstige mensen doen goeddeels hetzelfde als wij: alleen, 
middels een offer, gebed, of theologische duiding, doen ze er 
een sacraal schepje bovenop. 
Maar formeel is ook het tegenovergestelde, - de "profa-
nisering" van het "sacrale" -, mogelijk, en het is de verdienste 
van Van der Leeuw, deze mogelijkheid onderzocht te hebben. Zo 
classificeert hij het offer als een bepaalde; en uiteindelijke 
articulatie binnen het algemeen patroon van de menselijke uit­
wisseling binnen een samenleving. Via de kwalitatieve interpre­
tatie тап de verschillende trappen van dit concrete samenspel, 
- sjacheren, ruilhandel, offer -, laat hij de levensverbondenheid 
van de offers zien en hun inordening in de bestaansstructuren. 
(k6) 
1.2 Classificatie BINNEN het offer. 
1,2.1 Ter classificatie van de geledingen "binnen" het offer 
erkent de "Encyclopaedia Británica" vier "principles of classi-
fication". (i*7) 
1. Allereerst naar de "occasion of the rite": de belangrijke 
onderscheiding tussen periodiek-verplichte offers en 
gelegenheidsoffers, die facultatief zijn, komt hieruit 
voort, maar speelt uiteraard alleen in de meer ontwikkelde 
godsdiensten. 
2. Een tweede "principle" is "the end to be achieved", dat 
een verdeling inspireert die goeddeels samenvalt met de 
tweespalt in de wetenschappelijke discussie over de aard 
van het heilige en de samenhang van het onzuivere, het 
taboe, het heilige. (48) De geleerden die een zeer nauwe 
band tussen deze elementen aannemen zijn geneigd het offer 
te zien als een vorm van ont-heiliging, een door de kitte-
ling van het heiligschennis begeleide ontsluitingsritus 
voor de mens t.a.v. wat de Goden behoort, een rituele uit-
drukking van het complex dat Prometheus (en Faust en Don 
Juan gelijkelijk) bezielde. (^9) Andere geleerden, die een 
grotere interferentie tussen deze leden aannemen, zullen 
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de nadruk veeleer leggen op het heiligend karakter van het 
offer. (50) 
3. Ten derde kan men de offers verdelen op grond van "the 
materaal object to be effected", waarbij het verschil 
tussen een objectieve instelling, die leidt tot een manipu­
leren van het mana, en die vfm persoonlijke, subjectieve 
overgave aan het licht treedt. Dit verschil heeft т.п. in 
de fundamentaal-theologie een grote rol gespeeld als crite­
rium voor het onderscheid tussen magie en godsdienst. 
Verderop zullen wij ons intensiever met dit probleem bezig 
houden. (51) 
k. Tenslotte wordt de "form of the rite" als verdelmgsbegm-
sel vermeld, maar de daarop volgende analyse van ritus is 
weinig verhelderend en alleen van toepassing op ontwikkelde 
offervormen. 
De verschillende concrete offers die vermeld worden, 
zijn deels gekozen op grond van hun kennelijke intenties. deels 
op grond vf>n de of fermatene. In verband van het eerste worden 
vermeld/ de zuivermgsoffers, communieoffers, vergoddelijkings-
offers, verermgsoffers, dodenoffers, zoenoffers. In verband met 
de materie uiteraard, - de detective-story van de godsdienst­
wetenschap -, het mensenoffer. Dij de behandeling van de zuive-
ringsoffers komt de reeds vermelde onenigheid, - heiliging of 
ontheiliging -, wederom aan de orde. 
De vergoddelijkingsoffers, waaronder die aan de fetisj 
worden begrepen als een poging tot het "scheppen" van een titu­
laire godheid voor huis, stad, en grens. Deze levenskracht wordt 
afingebracht door een levend mens of dier als fundament te 
begraven. (52) liet spook bewijst voor (engelse) landhuizen, 
dat het een effectief, maar griezelig systeem is. 
Voor de dodenoffers wordt een viertal mogelijke redenen 
gegeven. Men kan een gids mee willen geven voor de tocht in de 
andere wereld; men kan de dode van een staf willen voorzien die 
in overeenstemning is met zijn hierarcl ische rang: men kan hem 
bij tijd en wijle een boodschapper nasturen om hem op de hoogte 
te houden van de situatie bij de nog levenden; of men wil enkel, 
in de meer magische zin, de verzwakte dode sterken met fris 
mensenbloed· 
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Ook voor de verzoemngsoffers wil graag mensenbloed 
gebruikt zijn. 
Toch schijnen, over het algemeen, mensenoffers geen 
natuurlijke, тэяг afgeleide usance te zi in (53), die dan nog 
slechts m uitzonderlijke gevallen werd gepractiseerd, zoals b.v. 
in Australië bij de installatie van een nieuwe tovenaar. Enkele 
volken schieten eruit door hun overweldigende ijver op dit punt. 
Zo schijnt, volgens voorzichtige ramingen, het mensenoffer de 
Azteken op 20.000 Individuen 's jaars te staan te zijn gekomen. 
(5Ό Ook de rite van de zondenbok liet zich aanvankelijk effi­
ciënter met mensen als met bokken voltrekken; (zoals trouwens 
heden ten dage nog te doen gebruikelijk, zij het in onbloedige 
zin). Een oude, onbloedige variant was de verbanning, zoals die 
in het oude Rome werd gepractiseerd voor Mars-kinderen. Ze wordt 
geacht de sage van Romulus en Remus mede geïnspireerd te hebben. 
Met andere woorden: aan de stichting zelf van Rome, zoals aan 
zoveel van die van haar kolonies, ligt de verbanning ten grond-
slag: het spook van de banneling als numineuze zin van de onher-
bergzaamheid van de kolonies. (55) De nauwkeurige parallel met 
het ontstaan van de V.S. zullen wij hier niet verder uitwerken. 
1.2.2 Ook Lanczkowski (56) onderneemt een poging tot classi-
ficatie op çrond van kennelijke intenties en op grond van de 
aard der materie. Zij is methodischer als het tweede deel van 
het britse exposé, 
De verschillende wilsinstellingen die de intentionaliteit 
van het offer kunnen dragen, herleidt hij tot drie: 
A. Het zoeken van en de overgave aan een persoonlijke God. 
B. Het bekrachtigen, middels wijdingen, van de bestaande 
maatschappelijke en kosmische orde, 
C. De sublimering van de offerpraktijk in een explicietere 
bekenning tot het aspect van persoonlijke instelling. 
Binnen de eerste intentionaliteit wijst hij op de polari-
teit van het gavenoffer en het commumeoffer, waarvan hij het 
eerste specificeert: 
A 1. dankoffers, een toewending tot God achteraf, door middel 
van gaven die, direct of indirect, de ontvangen gunst symbolise-
ren, zoals in het eerstelingoffer. In deze zin sehn )ft W,Schmidt 
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van het eerstelingenoffer: "Freilich bedarf das Höchste Wesen 
der Lebensmittel nicht. Aber zu diesem Zwecke werden sie ja auch 
gar nicht gegeben; es kann schon aus dem Grunde davon gar nicht 
die Rede sein, es damit zu bereichem oder gar zu speisen, da 
es ohnehin alle Tiere und Pflanzen in Ueberfluss besitzt und 
sie täglich neu wachsen lässt. So ist es klar, dass der Mensch, 
der das Frimitialopfer darbringt, nicht so sehr etwas geben, 
als etwas sagen, ausdrücken will, und das ist in kürze dieses: 
die Lebensmittel sind die Mittel durch welche der Mensch sich 
immer neues Leben erwirbt, d.h. das alte Leben verlängert xmd 
fortführt. So wie der Mensch der Urzeit nun aber glaubt, dass 
er das Leben im ersten Anfang vom Schöpfer erhalten hat, so 
glaubt er nicht minder, dass dieser es ist, der immer wieder 
das Leben verlängert durch die Lebensmittel, die er ihm schenkt." 
(57) 
A 2. vraagoffers, een toewending tot God op voorhand of 
t.a.v. zeer concrete en particuliere ondernemingen, zoals in 
het brugoffer, het bouwoffer en het deuroffer, of in een meer 
vergeestelijkte en algemene beweging, zoals in het zoenoffer. 
A 3. wijoffers tenslotte, die, zeer nauw aansluitend bij de 
offers volgens de tweede categorie, bij God en in de toewending 
tot Hem, de automatische garantie zoeken van de maatschappelijke 
en kosmische orde. 
De tweede categorie, de magische offers, gaat terug op 
de ervaring van de geladenheid van de dingen en hun samenstel in 
een vitale oerkracht die in wijdingen te reguleren, te verplaat-
een en te gebruiken is: de wijding is in zeer oorspronkelijke 
zin, be-kracht-iging, het vrijmaken en overdragen van immense 
krachtenvelden. 
В 1. De wijding kan zich richten op particuliere bestaans-
gebieden zoals b.v. in het jachtoffer. 
В 2. Zij kan ook het "al" tot lijdend voorwerp van de ritu­
ele voltrekking nemen; het "al": kosmos of samenleving, maar 
nog vaker ineen, als eikaars beeld en prototype. Men vergelijke 
in dit verband de etruskische vergoddelijkingsoffers, of de 
Indische ashvamedha (honingoffers). 
Het concrete object waaraan de offers worden aangeboden, -voor­
zover van aanbieding werkelijk sprake kan zijn -, draagt duidelijk 
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de trekken van een soort symbolische samenvatting van dit 
magisch-vitale, animistische universum. Aldus kunnen de zon (of 
de maan, en de andere hemellichamen, of de hemel ut sic), de 
fetish of de voorouders fungeren. Veel begeleidingsverschijnselen 
accentueren het beeld van een begeesterd en krachtvol universum, 
zoals extase, waarzeggerij, e.d.. 
Tenslotte is er dan de klasse van de meer verinner­
lijkte offers, welke vooral in twee onderscheidingen uiteenvalt: 
С 1. de ersatzoffers, waarin op grond van ethische motieven, 
onverantwoorde offergaven en praktijken worden vervangen door 
symbolische handelingen of voorwerpen. "Plaatsbekleding" als 
godsdienstig-wetenschappelijk en ethisch probleem. Maar het is 
duidelijk, dat over uitdrukkingen als "onverantwoord", "op grond 
van", "vervangen" getwist kan worden vanwege hun bewustheid. En 
het zal het verstaan von wat een symbool is maar nauwelijks ten 
goede komen, als men het als "vervanging op ethische indicatie" 
benoemt. 
С 2. gezindheid en ethiek als offer: zowel het offer als 
ascetische en ethische techniek, alsook de ascetische en ethische 
Instelling en bekommernis zelf als offer. 
Hoe positivistisch deze aantekeningen ook schijnen, 
voortdurend en uiteindelijk worden ze bepaald door een ander dan 
strikt positivistisch beginsel. Dit blijkt het duidelijkst in de 
bemerkingen rond de ersatztheorie. Deze theorie en haar "ideolo­
gische" achtergrond spelen nog sterker in de tweede classifi­
catie op grond van de offermaterie. 
Lanczkowski gaat uit van het bloedoffer, hetzij als 
dieren-, hetzij als mensenoffer. оогэі dat laatste wordt gelar­
deerd met nuances: kinderoffer; maagdeneffer; krijgsgevangenen-
offer (soms werden zelfs schijnoorlogen gevoerd om deze mogelijk 
te maken, zoals bij de Azteken de xochiyaoyotl = bloemenoorlogen); 
koningsoffer (koning als Gesamtperson); het zelfoffer of de 
devotio (door Romeinse patriciërs nog gepractiseerd om de ker-
stening te ontlopen (58))l en de mensenoffers welke in verband 
met de dodenbegeleiding, zoals de beroemde weduweverbranding in 
India of het doden van slaven en slavinnen in Egypte. 
Ongetwijfeld is het bloed een zeer belangrijk element 
in de offerpraktijk. Maar zeker neemt het niet bij alle volken 
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die plaats in, die het b.v. bij de Arabieren innam (59). Boven-
dien fungeert het bloed niet alleen in het offer als levens-
beginsel, maar staan bij andere volken als zodanig de hersens, 
het merg, het vet of het hoofd bekend. (6o) Daarom lijkt mij de 
veralgemenisering van het uitgangspunt beslist betwijfelbaar. 
Met evenveel recht of nog meer zou men zijn uitgangspunt kunnen 
nemen in de freudiaanse stelling dat het sexuele nauw met het 
offer verwant móet zijn (6l); of in de veronderstelling van 
Huizinga (62) dat het wel goeddeels ludiek bepaald zal zijn (63); 
of in de meer agressieve interpretatie die nauwe banden met de 
oorlog leggen zal (6k), 
Hierna volgt weer de reeds gesignaleerde "salto vitale": 
deze bloederigheid werd onaanvaardbaar en dus vervangen. Waarom? 
Hoe? Waartoe? De enige vraag die beantwoord wordt is die naar 
het "waardoor?". Ineens kwam het zedelijk geprogresseerde mensdom 
op de economische gedachte van het pars-pro-toto. En vandaar 
b.v, haaroffer, of het vingeroffer (65), of het geslachtsoffer, 
zich achtereenvolgens realiserend in de sacrale prostitutie, 
de castratie en de raonnikswijding. Tenslotte werd deze praktijk 
verder verdiept in de symboolhandelingen. 
Vanuit die symboliek laat zich als laatste geleding in 
de offermaterie het dingoffer aanwijzen, hetzij direct, hetzij 
als ersatz voor iets anders. Zo werden in het oude Rome de men-
sen vervangen door animalia vicaria, en toen deze niet meer 
voorhanden waren of te duur werden, nam men zijn toevlucht tot 
koeken in de vorm van de benodigde beesten. Koeken en geld spelen 
in de ersatztheorie een sleutelrol (66) (precies zoals in de 
theorieën over het Sinterklaasfeest die tot achter de kerste-
ning teruggaan op oud-heidense offers). 
1.2.3 Als laatste voorbeeld van classificatie kozen wij Gaudel 
(67), omdat zijn ordening de onopgehelderde verhouding van posi-
tieve kaders en feitelijke normatieve onderscheidingen, van 
feiten en interpretaties, tot in het principiële verdiept. 
Uitgaande van zeer concrete beginselen voert hij duidelijk her-
kenbare theologische normen in, en hanteert deze in de feitelijke 
classificatie. 
Zo maakt hij onderscheid tussen zichtbare en onzichtbare 
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offers. Offers in eigenlijke zin zijn zichtbaar: sacrificium 
visibile sicut hominura natura exigit (68). De kern, het wezen 
van de zichtbare offers ligt echter in iets onzichtbaars, nl. 
de morele offerbereidheid, die beslist over de waarde van het 
offer: sacrificium ergo, visibile invisibilis sacrificii sacra-
men turn, sacrum signum est (69). Deze kern kan zich echter ook 
verzelfstandigen tot een offer in de oneigenlijke zin: het 
onzichtbare offer, het morele offer. Maar hoewel oneigenlijk, 
wordt het toch als belangrijker beschouwd: "Les biens de l'âme 
que l'homme offre à Dieu en un sacrifice intérieur par la dévo-
tion et la prière et autres actes internes de cette sorte: c'est 
là le principal sacrifice." (7°) En dus: "Le fait même de vouloir 
contracter avec Dieu une union spirituelle se rattache à l'hon-
neur qu'on lui doit. C'est pourquoi tout act verteux prend 
raison de sacrifice, du fait qu'on l'accomplit pour entrer dans 
la sainte société de Dieu". (7l) 
Het concrete uitgangspunt is maar schijn. In feite wordt 
alle offer beoordeeld in een éénrichtingsbeweging. Een opmerking 
als die van Steinbeck, - "Maakt V de gebaren maar vast, dan komt 
het leven vanzelf" - (72), behoort te zeer tot de omgekeerde 
richting dan dat ze in deze geïntegreerd zou kunnen worden. (73) 
Hetzelfde geldt voor het tweede concrete beginsel waarop 
Geudel de offers classificeert: de aard der offergaven. Er 
staan directe goederen op het spel, persoonlijk en intiem, of 
indirecte, rituele en onpersoonlijke. Ook dit is geen classifi-
catie meer, maar een beoordeling, die uiteraard zal uitkomen bij 
de verdieping van de notie offer door de profeten en tijdens 
het laatste avondmaal door Jesus. Op zichzelf is daartegen niet 
het minste bezwaar uit gelovig oogpunt: als wijsgerig of weten-
schappelijk oordeel over de vele en veelsoortige offervormen, 
doet het aan als een vooroordeel. Als wij ons dan ook in het 
volgende met het specifieke materiaal uit onze eigen godsdien-
stige traditie bezighouden, dan is dat vanuit de instelling 
dat het geloof dergelijke vooroordelen niet nodig heeft, en 
daarom ook haar eigen feitelijkheid als feitelijkheid kan 
bestuderen. 
1.3 De classificatie van de christelijke traditie. 
1.3,1 Het offer in het Oude Testament. 
Voor de classificatie van het offer in het Oude Testa-
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ment baseren wij ons goeddeels op het onderzoek van R. de Vaux 
(УМ· De door hem bijeengebrachte elementen zijn wetenschap­
pelijk, zo niet onomstreden, dan toch minstens verantwoord. Vel 
is de invloed van en de uiteenzetting met de godsdienstfenome-
nologie minimaal, maar de vele cultuurhistorische aantekeningen 
vergoeden veel. De verbanden die vanuit het offerbegrip gelegd 
worden zijn dan ook vooral historisch-geografisch: niet het 
offer binnen het breder verband van godsdienst of riten, maar 
de offers "onder elkaar" in het verband van de uitwisseling 
tussen en onderlinge beïnvloeding van culturen en godsdiensten. 
Aan het onderscheid in classificaties ("van" of "binnen") 
hebben we in dit verband weinig. Daarom vervalt het van nu af. 
De eerste, door Vaux vermelde offervorm is die van het 
Pesach, Zij valt uiteen in twee onderscheiden tradities, die 
eerst op latere datum naar aanleiding van een centralisatie rond 
de tempel en de daar blijkende overeenkomst der data, werden 
samengevoegd. 
la. De eerste traditie is die van het Pesach in eigenlijke 
zin: het oude familieoffer van het paaslam, dat oorspronkelijk 
van arabische nomaden schijnt te stammen en pas na de sedentari-
satie en in contact met de priestertheologie, de betekenis heeft 
gekregen, welke tot in onze dagen door het joodse volk in vie-
ringen wordt geactualiseerd. Aanvankelijk was het noch een natio-
nalistische, noch een jawhistische ritus, maar een algemenere 
vorm van het lente-offer, gecombineerd met een afscheidsmaal, 
vanwege het heropnemen van de zwerftochten: "c'est un sacrifice 
des pasteurs nomades ou semi-nomades, offert pour le bien du 
troupeau au printemps, lorsque chèvres et brebis mettent bas 
et qu'on va partir pour les pâturages d'été". (75) 
1b. De tweede traditie is die van de week der massôt, de 
ongedesemde koeken, die van vroege landbouwtradities schijnt te 
stammen, aanvankelijk geen vaste datum kende, таят werd gevierd 
naar gelang de oogsttijden. Dit feest stond dus ook los van het 
pesachfeest: de verbinding ermee is mede mogelijk gemaakt door 
de overeenkomst in latere theologische duiding en toepassing op 
heilsfeiten, maar in deze is zeker ook een rituele overeenkomst 
niet onbelangrijk. "De plus, les deux fêtes avaient une rite 
commun, celui des pains sans levain, qui était le trait principal 
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de la fête des Azymes et un trait accessoire de la Pâque. Enfin, 
les deux fêtes étaient rattachées depuis longtemps au même 
événement de l'histoire du salut, la sortie d'Egypte. C'est la 
date de la Pâque, fixée depuis toujours à la pleine lune du 
premier mois de printemps, qui a déterminé la date, jusque-là 
imprécise, des Azymes et, par conséquence, la date de la fête 
de Semaines." (76) 
Deze vereniging der tradities schijnt rond de regering 
van Josias te moeten worden gesteld. (77) 
2. De tweede door de Vaux behandelde soort offers is die der 
'Olah en Sjelâmin, die beiden het normale ritueel van de oude 
tempel vormden, hoewel de informaties uit jongere bronnen stam-
men. Sjelâmîn zijn er in drie soorten: 
- de tôdah, een plechtig lofoffer bij gelegenheid van een feest. 
- de nedabah, een spontaan offer uit vroomheid, zomaar uit de 
grond van het hart. 
- de nèdèr tenslotte, een vredeoffer ter inlossing van een 
gelofte. 
Het verschil tussen de 'olah en de sjelâmîn wordt bepaald door 
de verschillende delen van de offerdieren die of geofferd, of 
bewaard worden voor consumptie; en dan nog door de vraag, door 
wie ze geconsumeerd mogen worden: welke delen gereserveerd zijn 
voor de priesters, welke voor de gelovigen. De voorschriften 
op deze punten zijn zeer strak. 
Invloed op de tot standkoming van deze offervorm binnen 
het joodse tempelritueel, schijnt vooral vanuit Kanaan te moeten 
worden gedacht, maar vanuit Phenicië vinden we in de punische 
beschaving in haar geheel (Carthago, Marseille) een milieu waar, 
met vrij grote onderlinge overeenkomsten, deze offervormen werden 
gepractiseerd. (78) Het joodse ritueel onderscheidt zich slechts 
door de uitdrukkelijke aandacht voor het plengen van het bloed 
ná het kelen, welk ritueel waprschijnlijk in verband moet worden 
gebracht met de, aan de arabieren ontleende denkbeelden, omtrent 
de verzoenende waarde van het bloedoffer. (79) 
Als normale offerdieren golden stieren en schapen; en, 
voor de armen, duiven of tortels, welke laatste in een minder 
om-slacht-ig ritueel werden geofferd dan de eersten. 
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3. De mensenoffers worden door de Vaux met opmerkelijke terug-
houdendheid en nuchterheid behandeld. De bijbelse bronnen zelf 
inspireren deze onthouding. Tenzij voor de offers aan Moloch 
bestaat geen enkele strikte aanwijzing: de loci classici, 
- de zoon van Abraham met de dochter van Jephte -, zijn met 
zoveel theologische of legendarische momenten doorweven, dat een 
duidelijke uitspraak zowel met betrekking tot Israel, alsook 
met de vermoede achtergronden in Mésopotamie, Arabie enz., 
grenst aan vermetelheid. Bovendien: Isaac en de dochter van 
Jephte worden uiteindelijk NIET geofferd. Waarschijnlijk is hun 
behoud te danken aan de verstoordheid van de laatste priester-
lijke redactor over de zo godslasterlijke gang van zaken, dat de, 
- voor ons ook maar moeilijk verteerbare -, truc van de "deus 
ex machina" hem minder onwaardig leek dan een afloop in de lijn 
der oorspronkelijke verwachtingen. Het effect is dubbel sterk. 
Nu blijkt pas goed welk een afkeer Jahweh van mensenoffers 
heeft. De veronderstelling lijkt dus gerechtvaardigd dat het 
deze aanwijsbare, redactionele kunstgreep is, die beide verhalen 
voor de canon heeft behouden. (8o) 
Slechts voor het kanaänitisch-punische milieu laat zich 
een en ander met zekerheid vaststellen. Hoewel ook daar niet 
iedere dode het slachtoffer is van de bloeddorstige godheden. 
In de argumentatie speelt de substitutietheorie weer een grote 
rol: men offert dieren of men past de besnijdenis toe in plaats 
van het echte mensenoffer, dat vroeger werd gepractiseerd. Dit 
argument is echter bijzonder mager. 
De Vaux houdt zich dan ook aan het onbetwijfelbare, 
de kinderoffers aan Moloch. "Notre conclusion sera donc nuancée: 
il est certain que ces sacrifices "à Moloch" sont identiques 
aux sacrifices MOLK de l'Afrique du Nord et qu'ils sont, en 
Israel, un emprunt aux Phéniciens. Il est vraisemblable qu'en 
Phénice ces sacrifices s'appellaient aussi MOLK. 
Mais il apparaît que, dès l'emprunt, le mot n'a раз 
été compris et que les Israélites ont pensé que ces sacrifices 
étaient destiné à un Dieu-Roi, un Mèlèk, comme L'Adrammèlèk et 
Anammèlèk pour lesquels, à la même époque, on brûlait des enfants 
à Samarle." (8l) 
Het ritueel en de tegenstand ertegen is daarom belangrijk, 
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omdat zij veel begrippen hebben geleverd aan de zich verder 
ontwikkelende godsdienst, waarvan het belangrijkst is, het beeld 
van de vuurhel, dat een bijzondere "verlevendiging" van het beeld 
der uitersten en de gaping van de onderwereld in het graf, 
heeft geïnspireerd. Bij herhaling en met nadruk wijst de Vaux 
erop, dat de kinderolfers door de trouwe jahwehvereerders nooit 
zijn gepractiseerd of gelegitimeerd. Maar op de ontwikkeling 
van het godsdienstig besef hebben zij een diepe invloed gehad 
als prototype van het verderf, tot achter de dood. Legitiem of 
niet, de praktijk der kinderoffers in Israel is dus minstens 
belangrijk. 
h. Tenslotte behandelt de Vaux de zoenoffers, die т.п. 
in de tweede tempel een belangrijk deel van de eredienst vorm­
den. Toch moeten ze van oudere datum zijn, maar erg ver voor de 
ballingschap gaat de traditie niet terug. (82) 
Men kent twee soorten, de chatta'h en de asjam. Het 
onderscheid tussen beiden is nauwelijks meer te achterhalen, al 
heeft een indrukwekkend gezelschap onderzoekers zich om theolo­
gische of wetenschappelijke redenen met de vraag bemoeit. Het 
idee zelf dat het offer een genoegdoening was voor de zonden 
van het volk, de priester of een individu, heeft zich langzamer­
hand ontwikkeld. Het samenspel van de grote historische cata-
strophen voor het joodse volk met de profetische duiding daar­
van, heeft het begrip schuld gepopulariseerd, verbreed en in 
sommige kringen vergeestelijkt. 
Het zondenoffer is een van de vruchten van dit schuld­
besef. Het belangrijkste rituele element is het plengen van het 
bloed waaraan, onder invloed van de arabische culturen, verzoe­
nende kracht wordt toegekend. Het offervlees komt aan de pries­
ters, waaruit blijkt, dat het offerdier niet een personificatie 
van de zonden, maar een niet-zelfstandige genoegdoening bedoelde 
te zijn. In dit verband ook een opmerking over de zondenbok. 
Ook deze is geen personificatie volgens de Vaux, maar een offer 
aan de Jahwe vijandig gezinde demoon Azazel, warend in woestijn 
en afgrond. 
Alvorens iets verder door te gaan op dit aan het licht 
gekomen aspect van vergeestelijking, eerst nog enkele, meer 
fenomenologische opmerkingen over een wat primitiever aspect: 
het verband tussen slachten, - kelen en plengen -, en offeren, 
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tussen de slachtbank en het offeraltaar, de tempel en het slacht-
huis, de slager en de priester. (83) De onmiskenbaarheid van 
dit verband heeft tot verschillende reacties geleld: "Très tôt 
sans doute, les civiliês ont été frappés, sinon choqués, du 
caractère sanglant de la plupart des rites sacrificiels, Mactare 
victimas, c'est déjà pour Virgile, un équivalent de sacrifier. 
Un théologien protestant moderne n'a pas hésité à dire du 
Lévitique que c'était le manuel du parfait boucher". (84) Maar 
het begrip voor dit verband lijkt met het voortgaan der ontwikke-
ling eerder af dan toe te nemen. 
De veronderstelling van Sint (85) dat het slachten in 
het Jodendom aan de tempel of de verbondstent werd geboden om 
de afgodendienst tegen te gaan, is alleen dan zinvol, als er 
van oudsher aan het slachten een sacrale dimensie werd ervaren. 
Daarvoor bestaan veel aanwijzingen. Toch is het niet gemakke-
lijk deze te begrijpen. Maar toch: als het wezen van het offer 
van dien aard was of is, dat het slachten van het offerdier 
slechts een bijkomstige aangelegenheid is, dan begrijpen wij 
niet, waarom de afval naar de afgodendienst juist dreigde vanuit 
het slachthuis, tot in Paulus' tijd toe. (86) 
Met Sint geloven wij, det een elementaire analyse van 
de plaats van het bloed in slachting en offer een aanwijzing 
geeft\ een aesthetische aanwijzing, een vormelijke. (87) 
Offeren is een gebaar naar boven, zich concretiserend, zichtbaar 
wordend in de hoogte waarop men offert, de reikende rituele 
gebaren, de rook die van het brandende offerdier (of delen ervan) 
afslaat. Het is alles een reiken naar "Hem daarboven". 
In de slachting kan dezelfde reiking zichtbaar worden. 
(87b) De damp die van het vergoten bloed afslaat, reikt naar 
de hemel, roept naar God, Kain heeft Abel beslist niet willen 
offeren toen hij hem neersloeg, afgunstig omdat de rook van zijn 
offer neersloeg. Toch riep Abels bloed luid tot God uit de 
grond, zoals de rook van zijn offer, aangenaam aan God, even 
daarvoor nog ten hemel was gestegen; of opgenomen. 
In slachting en offer maakt zich dezelfde levenskracht 
vrij, niet allereerst om op te drogen in de grond, maar om op 
te stijgen naar de Behoeder van het Leven, die zelfs Kains 
bestaan ontziet. "Rauch und Duft betrachtete mann als das 
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Wesen, die innere Lebenskraft der Dinge, deren luftig-geistige 
Seinsweise der der Götter entspricht•" (88) Zo neemt de trans-
cendentalisering en vergeestelijking in het element zelf een 
aanvang: in de vervluchtiging van substanties tot vermoedens. 
In deze zin krijgt de dubbelzinnigheid vnn vele woorden uit het 
gezamenlijk bereik van offer en slachting (89) de garantie van 
een elementaire en prototypische overeenkomst-in-beeld, 
Tenslotte: een overzicht van het offer in het Oude Tes-
tament blijft onvolledig zonder vermelding van de vergeeste-
lijking van de offergedachte onder invloed van de profetische 
prediking en de lering van wijze meesters en rabbijnen. De 
reactie der profeten verlangt niet alleen een uitzuivering van 
de cultus, doch spreekt zelfs achterdocht uit tegen de cultische 
vieringen als zodanig. Mij persoonlijk is niet zo duidelijk, of 
men deze rigoureuze afwijzing wel mag losmaken van hun dialec-
tische positie en als een zelfstandig, afgesloten standpunt 
mag canoniseren. Daar (cfr. 1.3.2) gaan wij er ook iets verder 
op in. Hier moet ter verklaring slechts beroep worden gedaan op 
een algemene theorie, die de bijdrage van het individu aan de 
geschiedenis verantwoord kan schatten. Zeker is, dat die bij-
drage altijd bemiddeld verloopt, t.w. in concreet samenspel met 
tijd en omgeving. Hierdoor bemiddeld brengt het individu iets 
onder woorden of geeft er vorm aan. Deze woorden en vormen 
moeten in beginsel, - feitelijke reconstructie is achteraf 
niet altijd, wellicht zelfs in het geheel niet meer mogelijk -, 
gedacht worden binnen het raam van en in concreet samenspel met 
die omgeving en tijd. Pas achteraf is het mogelijk in een terug-
blik, - waarin herinnering, verbeelding en onderscheidingsver-
mogen een gelijke rol spelen -, woorden en vormen te isoleren 
en ze, in hun isolement te herkennen als specifiek voor dit of 
dat individu. 
Gehinderd door zijn eigen actualiteit zal ook het indi-
vidu zelf deze specificiteit nooit op juiste waarde kunnen schat-
ten. Schoolvoorbeeld is Dach, Pas door Mendelsohn's herontdek-
king in het kader van de romantische cultus van het genie, kon 
hij de "uitgelezen" kunstenaar worden, die hij in zichzelf 
hoogstens soms heeft vermoed (dat vermoeden vanuit zijn vroomheid 
eerder bestrijdend als een vorm van hoogmoed, dan hanr cultive-
rend als beginsel van specificiteit). 
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De reconstructie van de actualiteit van de profeten 
in hun relatie tot de tempelcultus is uitermate gecompliceerd, 
De historische omstandigheden zijn slechts in hypothesen te 
reconstrueren. Eén onderscheid moet zeker gemaakt worden. Aan 
de ene kant staan de profeten(groepen) die in de tijd der rech-
ters en eerste koningen het Jahwisme pogen te vrijwaren van 
élke kanaänitische invloed. En die daarom ook bezwaar aantekenen 
tegen de syncretistische tendenzen in de plannen van allereerst 
David, die de zwerversgod Jahweh wilde huisvesten in een heilig-
dom, als dat van de jebusitische godheid El. Maar later dwars-
bomen zij ook de plannen van de hun meer welgevallige, "charis-
matische" koning Jerobeam, vorst van het Noordrijk, die de trek 
naar Jerusalem wilde afbuigen door in Dan en Bethel eigen heilig-
dommen te vestigen. In dit stadium van de geschiedenis lijkt 
het standpunt der jahwistische profeten duidelijk: zij verzetten 
zich radicaal tegen tempels, als vreemde, afgodische invloeden, 
die het echte Jahwisme bederven. 
Maar, - het lijkt bijna een banaliteit dit uitdrukkelijk 
vast te stellen -, noch de tempels, noch de profeten zijn uit 
de geschiedenis van Israel verdwenen. De geschiedenis zelf 
'Гл.
 u
nt het onverzoenlijke. Binnen die omvattende band kan de 
en 'erzoenlijkheid dan ook maar zelden de trekken krijgen van 
liet alternatief; de polen blijven in een voortdurend interactie­
patroon op elkaar betrokken, nemen t.o.v. elkaar een dialectische 
г:.ьі'±е in, waarbij ze elkaar, evenzeer en tegelijk, uitsluiten 
;τι ν ronderstellen, beïnvloeden en uitzuiveren. 
Nog duidelijker blijkt dit in het tweede stadium der 
wikkeling, dat van de schriftprofeten. Figuren als Hosea en 
ernia staan hier model voor een tamelijk ambigue verhouding 
tussen de profeten en de tempel. Enerzijds blijkt uit hun predi-
king een verzoendheid met de tempelcultus, zo diepgaan, dat ze 
er de beelden aan ontlenen om de ideale verhouding tussen Jahweh 
en zijn volk te schilderen. Maar ook het protest is gebleven: 
op de eerste plaats tegen de formalistische vroomheid en afgo-
dische tendenzen. Maar niet zelden verdiept zich het inzicht 
dat de tempelcultus zelf dit formalisme en deze afval oproept 
en in stand houdt. In de mate dat dit protest zich verzelfstan-
digt, mede onder druk van de historische omstandigheden, - zoals 
de tijdelijke afwezigheid van een tempel -, tekenen zich de 
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lijnen af van de vergeestelijking van cultus en offer tot asce­
tische of morele begrippen. (90) 
Dezelfde moeilijkheid doet zich voor n.a.v. Jesus' 
houding tegenover de tempel. Daarin ontdekt men vooral drie 
dimensies : 
1. Het verzoenende lijden van de onschuldige, т.п. als 
werknaam. God vermurwend beeld van verdragende en vèr 
dragende gehoorzaamheid. (9l) 
2. De zorg voor de armen en de behoeftigen, waarbij de 
gaven, Gode gewijd, worden besteed aan de medemensen, 
wat God "meer aangenaam is dan de stieren en varren, 
met horens en hoeven". (92) 
3. De dankbaarheid, waarin de gaven van God aan ons, worden 
aanvaard, gezegend en genoten. (93) In overgave leeft 
een mens met en voor God, en wanneer dit bestaan aan het 
woord komt, spreekt het dankzeggingen of - met een woord 
der Grieken dat geschiedenis zou maken - eucharistai. 
"Geprezen bent U, Heer, onze God, Koning van de wereld" 
(9^) ··. voor allee en nog wat: eigenlijk voor niete 
bepaalde want alles is goed en dankbaarheid waard. 
Maar de tafel is wel een uitgelezen gelegenheid om deze 
volheid van het bestaan, - volheid uit vervulling -, te memore-
ren, te prijzen, en de Hoogheilige behoeder en Vervuiler te 
danken. Deze overgang van slachtbank naar tafel is minder abrupt 
als ze op het eerste gezicht lijkt. Op de eerste plaats: het 
offer eist, juist als vorm van cultus, altijd een sterke, elemen-
taire deelname. Wanneer de offermaterie dat toestaat is de con-
crete vormgeving van de deelname steeds gegoten in een communie: 
minstens het gezamelijk eten van een deel van de offermaterie, 
soms zelfs een volledige maaltijd. Veel materiaal is dan ook 
verzameld, o.a. door Bammel (95), waaruit blijkt dat de maaltijd, 
of een rituele verbeelding daarvan, soms een wezenlijk onderdeel, 
soms zelfs het hoofdelement vormde van het offerritueel. 
Deze empirische vaststelling verdient verdieping in een 
tweede bemerking. Zoals in het strikte offer de elementen, 
- bloed, damp, vuur enz. - een diepere symbolische zin krijgen, 
zo geldt dat ook voor het element dat de maaltijd constitueert, 
het voedsel. Dit blijkt т.п. wanneer die maaltijd cultische 
trekken krijgt. Achter verschillende elementen en verschillende 
vormgevingen schijnt een overeenkomstige menselijke betekenis en 
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beleving door. Malinowski formuleert kernachtig: "Food is the 
main link between man and his surroundings. (...) By receiving 
it he feels the forces of destiny and providence." (95b) Ook 
het voedsel verdampt van substantie tot vermoeden, wordt symbool 
van levenskracht, verbeeldt de krachten van bestemming en 
voorzienigheid. 
Deze eenheid van betekenis en beleving krijgt, ten 
derde, een definitieve articulatie in de toepassing van Hegei's 
interpretatie van het offer. Telkens wanneer hij in zijn "Vor-
lesungen über die Philosophie der Religion" over het offer spreekl; 
brengt hij het begrip "Negation" ter sprake. In het kader van 
zijn dialektiek heeft deze "vernieting" een specifieke zin: 
zij is, te kort gezegd, voorwaarde voor het laten doorbreken 
van een hoger (bewustzijns)stadium, - dat van de absolute, in 
zichzelf verzonken Geest -, in een lager stadium, b.v. dat der 
zinnelijke dingen in hun ongerepte, - dat is ongeschouwde, 
ongebruikte en onbedachte, niet verbegrippelijkte, niet geïdea-
liseerde -, staat. Deze doorbraak verwerkelijkt zich in een 
proces van vervreemding, dat zijn beslag én omslag krijgt in 
een definitieve vernieting. Deze vernieting is dus een positief 
moment in een ontwikkeling, die absolute verbetering wat opgang 
in het absolute is. 
Deze context van zijn filosofische stelsel verklaart 
Hegei's -niet geheel onproblematische- nadruk op het vernietende 
aspect van het offer. Welnu: vanuit de vernieting bezien is ook 
het maaltijd honden een moment van vervreemding, In dat opzicht 
heeft het eenzelfde functie in de zelfwording van de mens(heid) 
als het offer, dat in en door zijn intensiteit (cfr. hfd.V) de 
vervreemding oproept. "Die Negation ist in der Andacht und 
erhält durch das Opfern auch aüsserliche Gestaltung. Das Sub-
jekt verzichtet auf etwas, negiert etwas an ihm. Es hat Eigentum 
und beraubt sich dessen, шп zu beweisen, dass es ihm Ernst sei. 
Diese Negation volbringt es teils auf intensiver Weise, nur 
damit etwas geopfert, verbrannt sei, - auch Menschenopfer; 
TEILS IST DER SINNLICHE GENUSS SELBST, Z.B. ESSEN UND TRINKEN, 
SCHON DIE NEGATION VON AÜSSERLICHE DINGEN. (curs. v.o.) So 
wird von dieser Negation, dem Opfer, zum Genuss, zum Bewusstsein 
fortgegangen, sich vermittolst ihrer in Einheit mit Gott gesetzt 
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zu haben. Der sinnliche Genuss verbindet sich sogleich mit dem 
hOhem; dem Bewusstsein der Verbindung mit Gott." (96) 
Met deze drie overwegingen hopen wij voldoende aange­
toond te hebben, dat er in de accentverschuiving van offer паяг 
maaltijd, - anders gezegd: in de vergeestelijking van het offer -, 
meer aan de hand is dan de werking van het substitutie-mechanisme, 
waarin het zelfs mogelijk is, - met een karakteristiek van 
Evans Pritchard -, dat een os een komkommer wordt. (Anderzijds: 
een rechtvaardige interpretatie van het substitutiebeginsel zal 
niet eenzijdig mogen uitgaan van de economische rede: zij moet 
ook die weer verdiepen en gaan opvatten als verheldering van 
het waardenbesef tot een ultieme bewustwording van de genietbaar­
heid der dingen toe. 
Eén vraag blijft ons in dit verband nog te vermelden: 
is de accentverschuiving van offer naar maaltijd bij de Joden 
sterker dan elders? Ons ontbreekt de competentie deze veronder-
stelling hetzij te ondersteunen, hetzij af te vallen. Zeker is 
wel dat die verschuiving in de joodse bronnen duidelijk gedocu-
menteerd is. Zeker spelen de historische omstandigheden in deze 
een rol van doorslaggevende betekenis. De Joden hebben gedurende 
lange perioden in hun geschiedenis geen eigen cultisch centrum 
gehad, want de tempels der buren en volkeren waren verdacht, de 
eigen tempel was verwoest. Accentverschuiving, - in concreto 
naar bestudering van de wet en het gebed -, was het enige alter-
natief. (97) Anders restte niet dan volledige assimilatie. De 
diasporasituatie versterkte dit alternatief. (98) Overbodig 
lijkt het er hier nog eens uitdrukkelijk op in te gaan, welke 
gunstige aanknopingspunten het profetische protest tegen de 
tempelcultus voor dit alternatief bood. In de mate dat dit pro-
test zich onder druk van historische ontwikkelingen verzelfstan-
digt, tekenen zich ook de lijnen af van de vergeestelijking 
van het offerbegrip. Deze vergeestelijking vindt in de bewuste 
dankzegging voor de maaltijd een aangepaste uitdrukkingsvorm. 
(Maar het meest nog, - zullen de christenen eraan toe-
voegen -, is datgene wat met Jesus gebeurd is, en in hem met 
ons, de reden, waarvoor zich nauwelijks meer woorden van dank 
laten vinden.) 
De drie genoemde elementen voltekenen samen het beeld 
van de God-welgevallige mens in het latere Jodendom: de gehoor-
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zame, die milddadig en dankbaar ia; vroom, godvrezend en recht-
vaardig. Niet ondanks, maar in zijn wetsgetrouwheid vertegen-
woordigt hij het type van de "open" mens, die gevoelig is voor 
het lot, zijn medemensen en de etem van God. 
1.3.2 Het offer in het Nieuwe Testament. 
De meeste auteurs nemen deze tendens bij rabbijnen en 
profeten als uitgangspunt voor het begrijpen van het offer in 
het Nieuwe Testament. De elementen uit het Nieuwe Testament laten 
zich niet gemakkelijk passen in het kader van het door ons 
aangenomen schema en haar vooronderstellingen. Onbegrijpelijk 
is dit niet: in het algemeen is de benadering van het Nieuwe 
Testament op de eerste plaats theologisch. Het gebruik van dit 
adjectief is aanvechtbaar. Bedoeld is, dat onze hermeneutische 
positie t.o.v. het Nieuwe Testament onbevooroordeeldheid uit-
sluit. Vij hebben noodzakelijkerwijs een standpunt; een waarden-
vrije positie is onmogelijk geworden. Deze positie valt niet 
per se samen met die van de gelovige; ook hoeft deze vooringe-
nomenheid niet per se onverantwoord te zijn. Integendeel: 
systematisch of niet wordt er Juist voortdurend een verantwoor-
ding van dit standpunt gezocht. De mens rechtvaardigt in zijn 
spreken over het Nieuwe Testament zijn standpunt ten aanzien 
ervan. Dit wijst er op, dat dat standpunt steeds de uitdrukking 
is van de samenhang van de religieuse inzichten van hem die dat 
standpunt huldigt. Het begrip theologisch lijkt niet ongeschikt 
om deze hermeneutische positie formeel te karakteriseren. Zelfs 
zij, die zich uitdrukkelijk tegen de officiële, academische, 
theologische spreekwijzen verzetten, ontkomen niet aan het 
overwicht van de overtuiging op het inzicht, zoals die door de 
confrontatie met het Nieuwe Testament wordt opgeroepen. Vandaar 
ook, dat de meningsverschillen in casu vaak zeer groot zijn; 
wellicht niet altijd inhoudelijk, maar wel in de verharding ervan 
tot eigen scholen, geografische verdelingen, kerken zelfs. Het 
is een aanwijzing voor de actuele geldigheid van het Nieuwe 
Testament. 
Toch bestaat er een zekere consensus over de twee grote 
afdelingen waarin een uiteenzetting over het offer in het Nieuwe 
Testament moet uiteenvallen. 
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1. De eerste onderzoekt de houding van Jesus en de gemeente 
tegenover of in de oud-testamentlsche traditie en de rab-
bijnse lering, en legt vanuit de eerste christelijke ge-
schriften een nogal zware klemtoon op de verbondenheid met 
al die stromingen binnen het toenmalige jodendom, die zich 
opstellen tegenover de tot ritualisme verworden offerprak-
tijken van de tempel. Een rechtstreekse lijn loopt van de 
profeten, - zeer eenduidig geïnterpreteerd -, naar Jesus 
en de eerste christenen. 
2. Een tweede onderzoek betreft het te hulp roepen van de 
offertypologie om het onmogelijke en/of grootse van Jesus' 
leven en dood te duiden en de continuïteit van zijn zending 
in de kerk te actualiseren. In beginsel is hier de kloof 
tussen Jesus' levensvoering en het leven als navolging van 
Jesus groter. 
3. Bij wijze van toevoeging moet een oordeel gevormd worden 
over de oudste interpretaties van de eucharistie en haar 
band met de dood van Jesus. Het is duidelijk dat een con-
sensus op dit punt volledig verstoord wordt door de feite-
lijke verschillen op dit punt in de huidige christelijke 
kerken. Precies dit meningsverschil werpt zijn schaduw 
vooruit op de reeds vermelde vragen. De tegenstelling van 
onze tijd tussen "high churchety" en "low churchety", 
tussen liturgie en ethiek, drijft een onverantwoord maar 
(nog) onvermijdelijk wig in het eenstemmig begrip van de 
bronnen van de christelijke traditie. De scheuring nu 
bestaat met en in terugwerkende kracht, 
ad 1. De afzet tegen de tempelcultus was geen typische eigen-
aardigheid van de christenen. Bovendien moet meteen er worden 
bij gezegd, dat zij ook 1 ier, in het begin zeker, geen eenzin-
nige stellingname, maar een dialectische positie was, alleen 
mogelijk in de mate dat men de ritus trouw bleef, of minstens 
dat er waren die trouw bleven. Men kan zich daarom op voorhand 
afvragen of Jesus zelf inderdaad wel zo vervreemd was van de 
tempelcultus als graag wordt voorgesteld. Behm (99) wijst erop 
dat, voorzover bekend, Jesus nooit een uitdrukkelijk oordeel 
van de tempeloffers heeft gegeven: Schnackenburg (lOO) erkent 
dit tevens. Maar, wordt er aan toegevoegd, dat hoefde helemaal 
ook niet, want Jesus leefde in het rustige (zelf)bewustzijn van 
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de achterhaaldheid van de vele oud-testamentische instituties. 
Hij levert soms, heel algemeen, kritiek op veruiterlijkte gods-
dienstigheid, maar het besef dat in hem de uiteindelijke ver-
vulling is begonnen is primair. 
De bewijzen voor deze zienswijze zijn eigenlijk te 
duidelijk: het staat er immers met evenveel woorden als een 
uitspraak van Jesus: "barmhartigheid wil ik en geen offers". 
(lOl) Juist de spreekwoordachtige bondigheid van de uitspraak 
roept nogal wat problemen op. Het contrastprincipe kan doorslaan 
naar de ene of de andere kant. Ligt de nadruk op wat Jesus ab-
soluut zeker wel wil of op wat hij beslist niet wil; in begin-
sel sluit het een het ander immers niet uit. De context helpt 
hier verder. In beide gevallen is sprake van een discussie over 
een farizeïsch strijdpunt: de verhouding van menselijkheid en 
vroomheid. Jesus kiest voor een interpretatie waarbij die begrip-
pen elkaar niet uitsluiten, wat zich т.п. bewijst in het feit 
dat de vrome zichzelf niet hoeft te rechtvaardigen door zich af 
te zetten tegen (in het leven geroepen) out-casts en minderwaar­
digen. In deze keuze staat hij in de joodse traditie die т.п. 
in rabbi Hillel zijn grote voorspreker vond. Het spreekwoord/ 
citaat is hier dus toegevoegd om duidelijk te beantwoorden waarom 
de Heer met tollenaars en zondaars eet: het ware brood, de nieuwe 
gemeenschap ontstaat niet uit observantie van formalismen maar 
uit het hartelijke avontuur van de barmhartigheid. Het agressieve 
element erin is niet fundamenteel: de ontkenning ("geen offers") 
is contrast én overname van de discussiemethoden van de tijd.(l02) 
Het moderne onderzoek is op veel punten toch wel voor-
zichtiger geworden. Op de eerste plaats is men zich bewust ge-
worden van de literaire structuur van de getuigenissen over Jesus, 
en daarmee van het feit dat het toch wel bijzonder moeilijk, 
zo niet onmogelijk is te achterhalen wat Jesus' bewustzijn, 
a fortiori zijn zelfbewustzijn inhield. Bovendien zijn ook de 
getuigenissen op dit punt niet zo eenduidig zeker, en moet men 
in casu sterk rekening houden met de invloed van late tradities, 
ontstaan o.i.v. de agressieve "Dialogue cum Judaeis" (103) en 
de beslissende invloed daarop van de politieke ontwikkelingen 
in Juda (ΙΟΌ . 
Bovendien zijn de verschijnselen algemener en onlosmake­
lijk verknoopt met een spanning in het joodse geheel als zodanig. 
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Daarom mag men de "los-vast-verkering" tussen christenen en de 
tempel niet los zien van bewegingen binnen de rabbijnse, asce­
tische en zelfs priesterlijke traditie; en deze beweging als 
geheel mag men niet losmaken van een spanningsveld in de Joodse 
traditie zelf, om een te gemakkelijke, enigszins caricaturale 
tegenstelling tussen joden en eerste christenen over te houden. 
(cfr. 1.3.1) 
Ten derde wijst, meen ik, een zekere observatie van de 
gebruiken, - de bronnen vermelden het én voor Jesus, én voor 
de christenen -, dat het rustige zelfbewustzijn dat het allemaal 
achterhaald was en voorbij, maar zeer betrekkelijk was. 
ad 2. Deze indruk wordt versterkt door de intensieve wijze, 
waarop de offertypologie wordt geïntegreerd in het nieuwe 
bestand van de kerktheologie. Behm is geneigd deze invloed nogal 
te minimaliseren. Hij erkent slechts één tekst, die waar Jesus' 
dood met het slachten van het paaslam wordt vergeleken. Erkennen 
is overigens niet het juiste woord: "Mehr als ein Hilfsmittel 
zur Deutung der grundlegenden Heilstatsache des Todes Christi 
ist hiernach der bildlich genommene Opfergedanke in der Christo-
logie des Paulus nicht. Ebenso schöpft seine Bildersprache zur 
Veranschaulichung der Wesenart christlichen Lebens aus dem Be-
reich des Opferkultus." (IO5) Het gewone, alledaagse, onlitur-
gische christenleven is priesterlijk, en in die zin een offer, 
zonder meer: de eucharistieviering staat dan ook uitgerekend 
tegenover het offer, als gemeentesamenkomst tegenover gehiërar-
chiseerde tempelrituelen. Ook de locus classicus der "offeraars", 
de brief aan de Hebreeën, wordt in deze zin geïnterpreteerd: 
het is "maar" een vergelijking. 
Schnackenburg erkent een diepere invloed van de offer-
typologie. Hij wijst т.п. op de vergelijking met het offer van 
Isaac (Rom. 8, JZ), de belijdenis van Jesus als offergave ter 
verzoening (Eph. 5» Ζ) en de benoeming van Jesus als het Lam Gods, 
dat laatst· in eerste instantie wellicht te begrijpen vanuit de 
Ebed-Jahweh-liederen, maar т.п. in de Apocalyps beladen met 
offerelementen. Ook zijn interpretatie van de brief aan de 
Hebreeën is realistischer: wel legt ook hij nadruk op de verper-
soonlijking van de offeridee, haar volkomen uniek karakter, maar 
juist vanwege een eschatologisch perspectief ziet hij er meer 
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In, als zomaar een vergelijking: "Der Tod Christi ist das 
eschatologische, einmalig-endgültige Opfer zur Beseitigung der 
Sünden (9, 26) auf Grund der Sühnkraft seines Blutes (9,22), 
die volkommene Selbsthingabe des ntl. Hohenpriesters (10, 5-9) 
und einzigartiges Heilswerk (10, 10-18)." (l06) 
In deze lijn interpreteert hij ook de offerbereidheid in 
de jonge kerk in een realistischer zin, al moet worden toegegeven 
dat ze eerder bij de vergeestelijkte, dan bij de rituele stro-
mingen aansluit. "Die durch das Opfer Christi Geheiligten sollen 
ihr ganzes Leben zu einem Lob-Opfer für Gott machen. Dieses 
übertragene Opferverständnis, - das sich auch in Qumran findet; 
ohne freilich den Tempel- und Opferkult zu entwerten, erhofft· 
man doch seine legitime Wiederherstellung für die Endzeit -, 
ist im NT etwas anders als "Spiritualisierung", nämlich Konse-
quenz aus dem einen eschatologischen Opfer Christi, das auch von 
den Christen verlangt, sich selbst als "lebendiges, heiliges, 
Gott wohlgefälliges Opfer" darzubringen." (IO?) Als echt chris-
telijk gelden voortaan, - zoals trouwens ook voor Behm en in de 
lijn van het Joodse -, gebed, eerbied, meditatie, liefdewerken 
en martelaarschap. Later voegen zich hierbij: boete, onthouding 
en mystiek gebed. Ten overvloede zij er aan toegevoegd: uiter-
aard niet om derzelver interessantigheid: "Das Opfer bleibt in 
der ältesten christlichen Literatur nach dem NT das plastische 
Bild für den Gedanken der Seibethingabe an Gott." (IOS) 
Doorslaggevend lijkt mij in dit verband het onderzoek 
naar de structuur van de oudste geloofsbelijdenissen. (109) 
Als daar een neuwe band wordt gelegd tussen verlossing en de 
dood en de verrijzenis van Jesus, - wij spreken dus van de 
tweeledige geloofsbelijdenissen -, dan lijkt mij een samenvat-
ting van het heilsgebeuren in het offerbegrip voor de hand te 
liggen, al is men daarmee uiteraard nog lang niet toe aan het 
anselmiaanse woekeren met de notie recht (Jesus' dood was niet 
onvermijdelijk; en dus niet verschrikkelijk, omdat ze absurd 
was). In dit verband is ook de theorie van Marxsen over de vor-
ming van de avondmaalstradities interessant. (llO) Immers de 
reden van de ontwikkeling die hij beschrijft zou haar reden kun-
nen vinden in het inhoudelijk verband tussen Eucharistie en 
kruisdood als voorspelen, bij wijze van offer, op het eschaton 
van de verrijzenis. 
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ad 3« In de katholieke traditie heeft de offergedachte al-
tijd een belangrijker rol gespeeld dan in de reformatorische. 
Zeker is het romeinse denken over recht en rechtvaardiging, 
genoegdoening hierop van invloed geweest. Deze ontwikkeling 
bereikt zijn hoogtepunt wanneer de theologie wordt geconcen-
treerd rond het idee van de "satisfactio vicaria", zoals bij 
Anselmus, Niet alleen het concrete lot van Jesus, zoals het 
verraad en de kruisdood, wordt hier als genoegdoening begrepen, 
maar het idee moet ook dienen om zijn menswording en bestaan 
(als voorwaarden voor dat lot) te doorlichten. 
De idee van de "satisfactio vicaria" is zeker geen ro-
meinse vinding. In de semitische culturen heeft, zoals gezegd, 
het bloed altijd ook al een genoegdoenende functie gehad en ook 
in de bijbel vinden we van dit idee vele sporen' terug. Dat een 
theologische duiding van het lot van Jesus hierop aansluit is 
dan ook niet zo verwonderlijk. Maar de duiding van de menswor-
ding zelf in deze lijn, en de strakke formalisering van die leer, 
zijn slechts mogelijk geweest onder invloed van de juridische 
traditie van Rome, waardoor de theologie steeds sterker het 
karakter van een rationalisatie heeft gekregen. 
Ook de reformatie is niet ontkomen aan deze druk; ook 
in de reformatorische theologie is niet zelden een beduidende 
tendens van rationalisatie aanwezig. Maar de afzet tegen de 
romeinse elementen in de traditie en de relativering van de 
traditie zelf, hebben er zeker ook toe geleid, dat de idee van 
de "satisfactio vicaria" er sterk is verbleekt, sommige schrij-
vers uitgezonderd, (lil) 
Dat blijkt ook daarin, dat in de benadering van het 
Nieuwe Testament minder allusies op het offer begrepen worden, 
en dat zij bovendien enkel eschatologisch worden geïnterpreteerd. 
De meeste katholieke schrijvers begrijpen ze echter als een niet 
weg te denken element van de tijd van de kerk. (112) 
Het gaat hier niet in de eerste instantie om een exe-
getisch meningsverschil. Voorzover het verschil te herleiden is 
tot één disciplinair breekpunt, moet in dit verband de breuk in 
de traditie rond de eucharistie worden vermeld. Liever: de inter-
pretatie van het laatste Avondmaal van Jesus en van de daarmee 
verbonden, - hoe dan ook -, eucharistieviering van de christenen. 
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Een analyse van de eucharistische traditie, - zoals bv. door 
v.d. Leeuw aangehaald, in vijf elementen: maaltijd en dankzeg­
ging, communio caritatis, anamnesis van Jesus als Christus, 
eucharistisch offer onder epiclesis van de Geest en Mysterium 
Fidel (ИЗ) -ι wordt bovendien niet alleen op strikt theologi­
sche gronden verworpen of nuancerend aanvaard. Een belangrijke 
rol in en achter de theologisch geformuleerde gezichtspunten en 
de verschillen daarin, wordt gevonden in liturgische gevoelig­
heid. 
Vergelijkenderwijs en te ruw gezegd: voor een volk, dat 
geen beelden scheppen en beleven kan, daarvoor te verlegen of te 
trots is, is de ideologie van de beeldloosheid een nogal dubbel­
zinnige zaak. Of eigenlijk te weinig dubbelzinnig om menselijk 
overtuigend te kunnen wezen. Dit probleem stelt zich niet 
alleen in de confrontatie met het Jodendom en het Mohammedanis­
me, niet alleen in de tegenstelling binnen de westerse christen­
heid tussen katholicisme en reformatie. Het is ook hoogst actu­
eel vanuit sommige interpretaties van saecularisatie, begrepen 
nl. als desacrallsatie en dan beleefd als prioriteit van kritiek 
en twijfel op het uitbrengen van instemming en zekerheid, al 
zijn het die van verlangen en verwachting. Is men eenmaal zover, 
dan heeft het offer als uitdrukkingsvorm weinig kansen meer. 
Erkent een godsdienst daarentegen, - nog belangrijker: erkent een 
mens daarentegen op grond van zijn godsdienstigheid - de natuur­
lijke behoeften aan vormen en uitdrukkingswijzen, dan lijkt het 
mij vrijwel onmogelijk het offerbegrip en de offervorm, om welke 
theologische redenen dan ook, uit te sluiten. 
Het kritische punt verplaatst zich dan naar de vraag 
of de feitelijke gepractiseerde offervorm een eerlijke en ver­
antwoorde uitdrukking is van de eigenlijke inspiratie. In deze 
zin kan men dan ook, naar mijn mening, in alle gerustheid het 
Laatste Avondmaal en daarmee verbonden de Eucharistieviering van 
de Christenen een offer'noemen: zij representeren het beeld van 
Gods toewijding aan de mens tot in een laatste, pijnlijk-bealis-
sende dimensie, en wel zo beslissend, dat iedere representatie, 
presentatie (presentia realis) en actualisering wordt, 
Het spanningsveld dat in een eenvoudige belijdenis als 
"Jesus is de Christus, die ons heeft verlost" wordt ontsloten, 
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laat zioh moeilijk in het licht van het feitelijke leven van 
Jesus en de literaire getuigenissen over de betekenis ervan, 
begrijpen buiten het offerbegrip om en nog moeilijker vorm geven 
buitenom het, aan alle ritueel en viering ten grondslag liggen-
de, "beeld", de vorm offer. 
Een laatste, strikt godsdienstfilosofische, bemerking 
is hier op zijn plaats. De bijbel is een heilig boek, d.w.z, 
het beschouwt de werkelijkheid per definitie als heilige werke-
lijkheid. Dit besef van wat werkelijkheid ten diepste is, is 
gegroeid in een feitelijk historisch proces, de menselijke bele-
ving daarvan en de menselijke bezinning daarop. Deze groei mani-
festeert zich in de wijze zelf waarop dat besef zich uitspreekt 
in beelden en verhalen; en bovendien in de wijze waarop deze 
elementen worden samengevoegd tot grotere gehelen, worden gestroom 
lijnd en hun betekenis bijdrage wordt in het ontstaan van één, 
grote conceptie. Welke de concrete -moeilijkheden ook mogen zijn 
bij het opsporen van die alomvattende zin van de Bijbel, zeker 
is dat er zulk een eenheid bestaat (bestaan heeft), zij het niet 
los van de interpretatiegeschiedenis die nog altijd voortgaat. 
Formeel kan er wel iets over dit concept worden gezegd: 
de godsdienstfilosofie kan de structuur ervan aangeven. Door de 
geschiedenis van het volk en de symboliseringsprocessen die 
daarvan de uitdrukking zijn heen, wordt de mythe van God "in 
den beginne" organisch verbonden aan de mythe van God in Jesus 
Christus. Het organische karaktei /an dit verband krijgt een 
Inhoudelijke component: de betekenis van het feitelijke lot van 
het (joodse) volk. Om onze positie te begrijpen moeten wij onder-
scheiden hoe deze structuur zich spiegelt : via de mythe van God 
in Jesus wordt de mythe van God "in den beginne" organisch ge-
koppeld aan de mythe van God "aan het einde der tijden", de God 
van de allesbevattende oorsprong aan de God van het allesomvat-
tende oordeel, de voltooiing. Ook hier weer: het organische 
verband is slechts mogelijk op grond van het inhoudelijke belang 
van het lot van het volk, van de kerk. In het lot van dé mens 
wordt voor een, voor dit concept het gebied van zijn zinvolheid 
ontsloten. 
Deze aarding van de mythe brengt een fundamentele ver-
andering van het uitgangspunt aan: niet zomaar de heiligheid van 
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de werkelijkheid staat centraal, als een wezenlijke maar onver-
klaarbare, en dus mogelijk vervreemdende, en in de secularisatie-
ideologieSn zelfs achterhaalde eigenschap ervan. Het gaat om 
de heiligheid als op de mens betrokken zin, volgens Dupró de 
zin van optimaal overleven, (lik) De mythemen waarin dat wordt 
uitgedrukt zijn genoegzaam bekend: de werkelijkheid is milieu 
van verbond (belofte) en verlossing. Heiligheid is dus geen 
vage numineusiteit, maar sacramentaliteit. Over dit Idee verder-
op meer. 
1.3.3 Elementen uit de katholieke traditie. 
Als bron voor een korte oriëntatie in de katholieke 
bezinning op het offer, en wel door middel van een poging gods-
dienstwetenschappelijke verworvenheden te confronteren met de 
stand der theologische actualisaties, kozen wij het werk van 
Louis Bouyerj "Le rite et l'homme", (ll5) 
De eerste classificatie, de plaats van het offer, wordt 
ondernomen vanuit een bredere beschouwing over de riten in het 
algemeen. Welnu: "Historiens des religions et théologiens sont 
facilement d'accord sur ce point que les rites les plus impor-
tants qui soient sont les rites sacrificiels." (lié) De plaats 
van het offer laat zich dus goeddeels bepalen naar die van de 
riten in het algemeen. Xn eerste instantie moet er dan op worden 
gewezen, dat de riten zeer geconcentreerde levensbewegingen zijn. 
"Le rite, entendons le rite vivant, n'est pas une composition 
élaborée à froid pour traduire dans une mimique expressive 
certaines conceptions religieuses qu'on a commencé par mettre au 
point dans là tranquillité du cabinet. C'est une réaction immé-
diate, primordiale, de l'humanité religieuse où celle-ci se 
réalise en acte son rapport effectif avec la divinité, avant 
de s'expliquer à elle-même ce rapport." (il?) 
Deze onafgeleidheid, oorspronkelijk en direct, wordt 
door de schrijver niet alleen bijzonder sterk (te sterk?) bena-
drukt, maar ook theologisch gewaardeerd: "En face de ces produits 
également désastreux d'un faux intellectualisme, qui n'est qu'un 
idéalisme faux, le réalisme sacramentaire authentiquement chré-
tien suppose une récupération préalable du réalisme rituel qui 
est commun à toutes les formes non-sophistiquées de la religion 
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naturelle. Les rituels n'y sont Jamais des compositions factices, 
oeuvre de théologiens pensant d'abord dans l'abstrait puis 
tâchant tant bien que mal de se rendre accessibles au vulg-um 
pecus peu entraîna à "leurs abstractions". (ll9) De ritus is dus 
geenszins "une pédagogie pieuse inventée pour le peuple par des 
penseurs religieux qui, eux-mêmes, dans cette hypothèse, n'en 
ont pas eu besoin pour leur compte, puisqu'ils sont supposés 
les avoir crées pour transmettre au peuple la religion qu'ils 
avaient, toute faite en sa substance avant de les produire." 
(120) 
Deze zelfde oorspronkelijkheid geldt uiteraard ook voor 
het offer. "Le sacrifice n'est pas d'abord tine idée subtile: 
c'est un fait, un fait dont il serait bon de regarder attentive-
ment la réalité matérielle avant de se hâter de la spiritualiser 
en spéculations qui risquent, faute de cette base de départ, 
de s'épuiser bien vite en querelles de mot". (l2l) 
Voor een "classificatie" binnen het offer gaat Bouyer 
uit van een vrij algemeen onderscheid, dat hij verbindt met een 
traditionele onderscheiding tussen sacramenten en sacramentalia 
in de katholieke theologie. (122) Er bestaan twee "soorten" 
(123) riten: 
1. "Les premiers apparaissent comme des rites, où c'est une 
action proprement divine, qui se trouve comme nise à la portée, 
offerte à la mystérieuse participation des fidèles." (~L2k) En: 
"Dans les premiers, l'action sacrée envahit la vie des hommes. 
Accomplie pas les dieux au commencement, c'est-à-dire dans un 
temps mythique qui n'est qu'une image sensible de l'éternité, 
elle descend, par la célébration dans le hic et nunc de notre 
temps," (125) 
2. "Dans les seconds, au contraire, ce sont les actions 
ordinaires de la vie humaine qui sont comme introduites dans la 
sphère du sacré." (I26) "Les seconds (...) exhaussent Jusqu'à 
l'éternel l'humble substance de notre existence. Ce sont, si 
l'on veut, comme des bénédictions par lesquelles la vie de l'homme 
est sanctifiée, saturée des énergies divines." (127) 
In de katholieke godsdienst correspondeert aan dit 
onderscheid nauwkeurig dat tussen sacramenten en sacramentalieën. 
Beide zijn vormen van rituele godsdienstbeleving, maar de eersten 
zijn oorspronkelijk, verplichtend, en zwaar, en diep van beteke-
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nis, en vooral: voorgegeven, ingesteld, en niet zo maar in een 
vlaag van inspiratie ingevoerd: zij zijn de stapstenen waarover 
het Heil van Godswege door de stroomversnellingen van het 
bestaan waadt, precies op die punten waar God zelf ze legde. 
De sacramentalia zijn veel beweeglijker, gaan voortdurend terug 
op en uit van de sacramenten, verbijzonderen, actualiseren, om-
geven deBe; en vooral: zijn menselijke scheppingen, waar God 
met welwillendheid, en misschien met een zekere ironie op neer 
ziet: maar ze niet verwerpt. Hij speelt het spel mee. (128) 
Zo zwermen b.v. rond het trotse moederschip "Eucharistia" de 
vele ranke jonken van spijszegeningen, maaltijdgebeden, vrome 
oefeningen ter herdenking van de dood en de verrijzenis van 
Jesus. "... il semble que les sacramentalia se ressourcent 
toujours plus ou moins aux sacramenta." (l29) 
Aan deze tweedeling correspondeert een tweevoudige 
menselijke gevoeligheid ten aanzien van de werkelijkheid, die 
door het begrip "heilig" wordt geïnterpreteerd. Het Heilige 
laat zich ervaren als Tremendum, en doet zich in deze ervaring 
kennen als het Transcendente. Anderzijds wordt het Heilige gekend 
en beleden als vervullende Nabijheid, wanneer het zich ervaren 
laat als Pascinans. (l20) Deze structuur van de menselijke 
ervaring is traditie-scheppend: zij tekent heel de geschiedenis 
en in het bijzonder de ontwikkeling van de godsdienst; deze 
beide staan in het spanningsveld van deze polariteit. Daarom 
hoeft het ook geen verwondering te wekken dat een godsdienst 
met eigen pretenties als de christelijke zo goed accorderen kan 
met andere godsdiensten (l3l). Voor een werkelijke godsdienst 
is dit onoverkomelijk, maar geen bezwaar. "Culte et culture, 
en effet, sont liés, voire indistincts, dans leur origine comme 
dans 1'etymologie." (132) 
Vel moet aan dit alles worden toegevoegd, dat een onder-
scheid geen scheiding wil maken en dat dus in de feitelijke 
riten lichtelijker een zekere ambivalentie, dan een onmiskenbaar 
en strikt behoren tot één der klassen zal worden gevonden. 
Voor een verdere geleding van het offer gaat Bouyer uit 
van het, mijns inziens nogal bestrijdbare, standpunt, dat de 
maaltijd ςΐθ meest oorspronkelijke offervorm zijn zou. In dienst 
van en vanuit die maaltijd schrijft hij een verdere bepaling 
van de "oblation", - die in casu werkelijk het karakter krijgt 
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van op-DIENEN -, en van de "immolation", - Ίϊβ eigenlijk niet 
meer is dan het koken en bereiden van de maaltijd -. 
Een minimalistisch beginsel schijnt het ten aanzien 
van de schilderachtige bontheid van vormen en riten, een proza­
ïsche beperking van zoveel folklore en tot culturele rijkdom 
geworden vroomheid. "Hâtons-nous d'ajouter que l'établissement 
du sacrifice dans sa vraie, sa simple et permanente nature: 
un repas sacré et rien d'autre, n'est qu'en apparrencesa réduc-
tion à une réalité plus prosaïque. Cette impression traduit 
seulement notre incurable idéalisme de sur-civilicés. Le repas 
sacré, sans qu'il y ait besoin de rien y superposer, est la 
hiérophanie en acte la plus riche qui soit. C'est là que l'homme 
perçoit la sacralité de la vie, de sa propre vie, et par consé-
quent s'appréhende lui-même comme suspendu à la toute-puissance 
et à la toute-bonté, ou pour mieux dire à la fécondité propre 
et surabondante du divin." (іЗЗ) 
De vraag stelt zich of er niet meer is dat tegen een 
dergelijke privilegering van het maaltijd-communiekarakter pro­
testeert, dan alleen ons ongeneselijk idealisme (waarvan men 
overigens overtuigd zijn kan zonder het zo vaak te herhalen: 
al te realistisch willen zijn is immers ook een vorm van idealis­
me, en niet eens de best verdragelijke). 
Om zijn standpunt te kunnen confronteren met de "unique 
polyvalence du sacrifice, doublant une presque aussi étonnante 
Polymorphie" (13Ό» Saa'^ de schrijver de verschillende offer-
vormen na in het Oude Testament, Dit lijkt mij echter op voor­
hand een verdachte werkwijze. Over het feit dat al "spoedig" 
dáár de accenten in de beleving van het offer verlegd worden en 
deels door historische, deels door godsdienstige ontwikkelingen 
gehecht worden aan de milddadigheid en het vieren van rituele 
maaltijden, bestaat nergens verschil van mening. Maar deze ver-
huiselijking van het offer, is geenszins een algemeen verschijn-
sel, noch in het Oude Testament zelf, noch in de godsdienstige 
traditie. 
Bovendien dreigt spraakverwarring wanneer de auteur 
schrijft: "Quand nous disons que le sacrifice est un repas 
sacré, il faut l'entendre d'un repas qui est foncièrement le 
repas des dieux, mais auquel l'homme est associé, ne serait-ce 
que parce qu'il en fait les frais, qu'il le prépare, mais aussi, 
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souvent, parce qu'il en prend sa part, d'une manière ou d'une 
autre." (135) Dit aspect van deelname is ook voor het gave-offer 
nooit betwijfeld. En wellicht is voor het begrip van deze vorm 
van deelname het gave-offer toch een voor-de-hand-liggender 
vorm dan het communieoffer. Uiteraard drukt zich het aspect 
van deelname in het communieoffer zeer sterk uit, maar tevens 
zeer specifiek. Als er een deelname aan de maaltijd mogelijk is, 
die niet verder gaat doorgaans (mais aussi, souvent) dan het 
klaarmaken van het voedsel voor de goden, dan kan ik niet 
Inzien wat ons weerhouden moet gewoon van gave-offers te spreken, 
De heilige maaltijd eist echt meer eetlust om een expliciete 
benoeming als zodanig te rechtvaardigen. (136) 
Ondanks deze bezwaren heeft Bouyer ons wel op twee 
zaken bijzonder scherp attent gemaakt t: 
1. Zijn theorie van de maaltijd als oorspronkelijkst gegeven 
laat zich het scherpst begrijpen vanuit en toelichten aan 
zijn etymologie van sacrificium. (137) Ontleed in "sacrum" 
"faceré" wordt het lichtelijk opgevat als "heiligen". 
Terecht wijst de schrijver erop, dat achter deze vertaling 
een modem wereldbeeld schuilt, wat niet zonder meer toe-
pasbaar is. De scheiding tussen profaan en sacraal is noch 
oorspronkelijk, noch godsdienstig. De eigenlijke, k.i. 
godsdienstige, vertaling moet dan ook luiden "het heilige 
doen", middels handelingen, zoals het offer, de alomvattende 
goddelijkheid van het bestaan en de kosmos articuleren tot 
een belijdenis. 
2. Dan nog zijn verdere nuances mogelijk: men offert OM God te 
belijden; of men belijdt God al offerend. Deze theologische 
inwerking op de on-onderscheidenheids-beleving (138) ie 
goeddeels debet aan een zekere overbenadrukking van de 
aspecten van een volledige verzonkenheid in de deelname in 
het Heilige. We zullen pogen deze elementen van het "monisme 
van de ervaring", - eenmaal herkend zijnde benoembaar als 
harmonie, of verzoening, dus reëel -, en de articulatie 
daarvan in de riten tot hun recht te laten komen. 
3. Maar vanuit het bovenstaande zal ook expliciet de vraag 
aan de orde moeten komen, of niet juist de articulatie, 
zelfs al beperkt zij zich tot de vorm, mede de verstoring 
van die verzonkenheid en eensgezindheid bewerkt. Elke vorm 
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ішшегз is draagster van zin, die mee verandert in de 
verandering van de vorm, meestal grondiger bovendien dan 
het bewustzijn kan achterhalen. Tenslotte, juist als zin­
draagster vertoont elke vorm de neiging zich te verharden 
en te verzelfstandigen, een neiging die wellicht het dyna­
mische hart van de geschiedenis, maar de slepende kwaal 
van de godsdienst is. (139) 
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2.0 INLEIDING 
(1) De classificatie laat zich begrijpen als het voorwerk 
van het eigenlijke wetenschappelijke onderzoek. De verdere ver-
dieping van het offerbegrip vereist een plaatsing van de kwalifi-
catie als methode binnen de huidige wetenschapsleer en een onder-
zoek naar de precíese veronderstellingen en grenzen, mogelijk-
heden en vereisten van en voor deze methode. 
De twee grote stromingen binnen het huidige wetenschap-
pelijke bedrijf zijn de analyse en de hermeneutiek. Beide 
wetenschapsvormen hebben hun eigen fundamentele "approach" en 
vandaaruit hun eigen methodieken en technieken, hun specifieke 
resultaten en repercussies op samenleving en individu. In eerste 
instantie kan de kwalificatie geplaatst worden als een vorm van 
hermeneutiek. (2) 
Maar het begrip drukt meer uit: het verwoordt onze eigen-
ste pretenties met dit onderzoek, tot in de weerslag daarvan 
op de wijze waarop dit zal verlopen. Daarom is het nodig verder 
te bepalen waarin de kwalificatie nu precies als methode bestaat. 
Tegenover de analyse lijkt zij zich genoegzaam af te tekenen. 
Hoe verhoudt de kwalificatie zich tot de hermeneutiek? In dit 
verband moet haar anthropologisch karakter worden vermeld, en 
wel in de personale zin. Een hermeneutiek vanuit de situatie, 
de culturele omstandigheden, het karakter of een of ander complex 
kan zeer wel anthropologisch zijn, zonder die eigen personale 
klemtoon te leggen, die wij ons voorstellen te doen uitkomen, 
door uitgerekend in de kwaliteit ons uitgangspunt te kiezen. 
De kwaliteit wil in dit verband begrepen worden als actualisatie 
en concretisering van de waarde. Hier moet echter direct aan 
worden toegevoegd, dat wij de waarde niet begrijpen als een 
schimmige achtergrond van menselijke feitelijkheid, die deze 
op de meest onmogelijke momenten betovert en idealiseert. In de 
waarde concentreert zich de logica van het menselijke, tot in 
het structurele en formele toe. De waarde is vormbeginsel, even-
zeer en wellicht nog directer als ervaringsbeginsel. Vandaar de 
verbinding van kwaliteit en vorm, als in de titel gelegd. (3) 
(2) Het beginsel van een kwalificerende specificatie van-een 
vorm stuit, op voorhand, op een aantal algemene problemen, 
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A) Het belangrijkste daarvan is wel ditt waar en hoe vinden 
we eigenlijk het beginsel der waardebepaling? Zoals in elk 
waardeoordeel zal de articulatie van het verschijnsel een veel 
persoonlijker aanzien krijgen als b.v, een classificatie op 
grond van zakelijke aspecten. Maar de vraag ligt voor de hand of 
de inbreng van het persoonlijke in de ordening van een verschijn­
sel, dit wel recht doet en verhelderend is. 
B) Nauw hangt hiermee de tweede moeilijkheid samen. Zn een 
waardebepaling, hoe vormelijk ook, gaat het articulatiebeginsel 
licht functioneren als norm. Zeer gemakkelijk wordt een over­
vloed van materiaal en betekenis herleidt binnen de abstracte 
tweeslag: "goed-slecht", "waar-vals". Telkens op andere, te 
voor de hand liggende, want particuliere gronden. 
C)) Doch, kan dit uiteindelijk wel anders? Er moge veel mate­
riaal zijn, men mag aannemen, en voor sommige periodes wordt 
dit zonder meer toegegeven, dat het uiterst fragmentarisch is 
vergeleken met de voortdurende offerpraktijk, zowel over situatie 
als over betekenis. 
Bovendien is de besohrijving ervan, behoudens enkele 
(vte)) literariserende uitzonderingen, bijzonder schematisch en 
zakelijk. En dit fragmentarisch karakter van het materiaal 
geeft weinig aanknopingspunten voor een kwalitatieve benadering. 
Omgekeerd evenredig aan het fragmentarisch karakter van 
het materiaal is de beslistheid van de normatieve standpunten 
t.o.v. het fenomeen. Zij maken een zakelijke waardering bijna 
onmogelijk. Want behalve zeer strak (voor of tegen) in het alge­
meen, is er in onze cultuur een bijna onontkoombare druk om 
kort en goed de offers af te doen als perversies, absurditeiten. 
Deze actuele stemming heeft overigens een lange voorgeschiede­
nis ι reeds Lucretius (4) debiteerde n.a.v. het verhaal van Iphige-
neia in Aulis de uitspraak: "Tantum potuit religio suadere malo-
rum". Zijn uitspraak vat bondig de hedendaagse instelling tegen­
over het offer samen. En men is kind van zijn tijd, zelfs als 
men op voorhand wil veronderstellen dat het standpunt van andere 
volken en tijden, - b.v. dat het offer de voorwaarde is van het 
kosmisch en maatschappelijk evenwicht -, zeker zo gerechtvaardigd 
zou kunnen zijn. Of minstens: evenzeer aanspraak mag maken op 
objectieve waardering als uitgangspunt van een wetenschappelijk 
onderzoek. 
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(3) Voor de uiteenzetting van de klassieke apologetica, 
- b.v. met de gegevens der godsdienstwetenschappen -, gingen 
deze moeilijkheden nauwelijks op. Eigenlijk werd alleen maar 
een normatief beginsel gehanteerd, zij het dat dit niet vormelijk 
was, maar theologisch. Gods handelen met de wereld was tot vol-
tooiing gekomen in Jesus Christus en deze volheid van goddelijke 
begenadiging leefde, onder garanties van de H. Geest, voort in 
de katholieke Kerk en, zij het in mindere mate, in de andere 
christelijke kerken. Het offer, zoals het in dit milieu gevonden 
werd, was dus een van Godswege gegarandeerde norm voor de be-
schrijving en beoordeling van de verschillende offervormen van 
de mensheid. (5) 
Deze konden dan nog op verschillende wijzen worden 
bezien. Ofwel legde men de nadruk op het ongehoord nieuwe in 
het Heilswerk van Jesus en dan werden de godsdiensten der volken 
met al hun uitingen, iets wat enkel maar overwonnen was, over-
komen, voorbij. Achterhaald als dom bijgeloof, of zelfs zedelijke 
verwildering en menselijke ontreddering. Het materiaal wat er 
was, was (nog) te veel, maar zou de definitieve komst van het 
Rijk Gods niet overleven. Ofwel men liet de orde van de Schepping 
en die der verlossing op een fijnzinnige wijze in elkaar schui-
ven, en waardeerde vandaaruit positiever. Dit was nu het dege-
lijke grondwerk, dat de H, Geest had ondernomen, om de mensheid 
gevoelig te maken voor het ongehoord grootse wat in Jesus stond 
te gebeuren. De oude offers waren een staal van de vindingrijk-
heid van de menslievende Heilspedagoog. (6) 
('t) Wij stellen ons voor in dit verband deze waarheid, 
waarmea wij ons op een subtiele, misschien wel wat dubbelzinnige 
manier, toch sterk verbonden voelen, zoveel mogelijk "ein zu 
klammern". Hoewel bewust katholiek (7) en als theoloog vertrouwd 
met "het" standpunt van "de" kerk t.a.v. de offers, schrijven 
wij deze studie als godsdienstfilosoof. Daarmee komt het kerke-
lijk standpunt niet te vervallen: als existentieel moment in 
het bestaan van de schrijver heeft het zijn doorziene en niet 
doorziene invloed. Maar als standpunt is het slechts een van de 
vele te onderzoeken elementen van deze studie. Ook de opvattingen 
over het offer in de katholieke traditie en de praktijken die 
deze inspireerden of erdoor werden geïnspireerd zijn relevant: 
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ze karakteriseren menselijke betekenisbeleving, stichten cultuur 
en geven het leven vorm. Dat blijkt op voorhand als men zich 
realiseert dat erasmiaanse katholieken een heel ander beeld van 
het offer MOETEN hebben dan jansenistische. Dit inzicht in de 
godsdienst-filosofische relevantie én betrekkelijkheid van het 
katholieke standpunt maakt het moeilijk, zelfs als gelovige anders 
dan formeel het offer te benaderen. Ook in deze zin versterkt 
dat het uitgangspunt: het offer is vorm. Dat houdt in, dat we 
ook in de kwalificatie een strikt vormelijk beginsel zullen 
moeten hanteren. 
Een eis aan dit beginsel is uit het voorafgaande opge-
licht. Zo zal het betrouwbaar moeten blijken t.a.v. een over-
vloed van gegevens, en niet op voorhand te normatief mogen zijn, 
Maar geen enkel beginsel kan alles in alle verschijnselen ver-
helderen. Bewust of onbewust zullen wij dus toch gebonden zijn 
aan een norm. De benaming van de onderneming zelf, - articulatie 
van een vorm -, verraadt dit: articulatie is rithmisering van 
beklemtoonde en onbeklemtoonde elementen. Er is een norm die 
doet beslissen: wel of niet benadrukken. De eis mag men dus als 
volgt nuanceren: het uitgangspunt van onze articulatie moet 
zoveel mogelijk elementen integreren, openstaan voor aspecten 
uit de meest uiteenlopende culturen en tijden. 
In deze heeft ook het offer als bijbels gegeven een 
vormelijk aspect. In dit opzicht mag het dus met en doorheen 
het materiaal van elders verwerkt worden. Een theologische 
"Sonderstellung" kan раз daarna, - en naar mijn mening: op 
grond daarvan -, bepaald worden. Dit vergemakkelijkt tot op 
zekere hoogte de onderneming. Immers: over de bijbelse gegevens 
is ten onzent het matei-iaal vrij uitgebreid, gemakkelijker 
toegankelijk en dikwijls ook fijnzinniger beschreven. Wel stelt 
zich in dit verband voortdurend de vraag het materiaal te schif­
ten, i.e. het specifiek theologische los te weken van het 
algemeen-anthropologische. 
(5) De aard der gestelde moeilijkheden eist een wat bredere 
oriëntatie op de mogelijkheden van de kwalificatie. De volgende 
punten zullen daarbij ter sprake komen: 
A) Een verdere bezinning op het kwalitatief aspect van vormen. 
в) Formuleert men dat, heel algemeen, als "zijn menselijke 
betekenis", welke is dan de vindplaats van die betekenis 
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en haar geledingen? 
С) Бп tenslotte: hoe laten zich deze geledingen, in hun 
samenhang en als verschuivingen binnen een enkel ver­
schijnsel, ont-dekken?; hoe zijn zij overdrachtelijk?; 
welke stilistische technieken zijn vereist om hun eigen­
heid en hun deelkarakter gelijkelijk recht te doen. 
Deze drie vragen bepalen de verdere verdeling van dit hoofdstuk. 
Vooraf zal echter in een eerste paragraaf het vormbegrip worden 
omschreven, dat al onze beschouwingen draagt. 
2.1 DE VORM 
2.1.1 Terugblik. 
Op een voorlopig onopgehelderde wijze hebben wij, 
sprekend over het offer, voortdurend het begrip "vorm" ter sprake 
gebracht. Het is dit begrip waarin zich de specifieke houding 
van de schrijver van dit boek ten aanzien van het offer uitdrukt. 
Het is daarom goed op dat begrip wat uitgebreider in te gaan. 
Uitgangspunt kan daarvoor de volgende overweging zijn. 
Wie heden ten dage het woord offer laat vallen ontmoet niet 
zelden bevreemding, soms zelfs een soort van minachting. Het 
moet toch wel een erg onverlichte ziel zijn, die in deze tot 
moderniteit gerijpte consumptiemaatschappij dit begrip nog ter 
sprake durft te brengen. Gedacht wordt kennelijk in eerste instan­
tie aan het begrip zoals het in de moralistische en pseudo-asce-
tische literatuur van enkele decennia her fungeerde. Maar zelfs 
als men duidelijk maakt dat men niet daarover spreekt, maar over 
een ritus die overal en ten allen tijde, zij het op de meest 
uiteenlopende manieren voorkomt, dan nog blijft de bevreemding. 
Nou ja, dat deden die negers en indianen, maar dat is toch voorbij. 
Schrijver dezes heeft twee even eenvoudige als fundamen­
tele bezwaren tegen dit standpunt. Op de eerste plaats: als wij 
niet weten wat zij precies deden, d.i. zolang wij niet willen of 
kunnen weten wat de betekenis was van hun doen, zolang kunnen 
wij ook niet uitmaken of het inderdaad wel voorbij is. In begin­
sel is zelfs mogelijk, dat wij er nog niet eens aan toe zijn. 
Op de tweede plaats: spreken over die negers en indianen bedoelt 
te zeggen die domme, onderontwikkelde, eventueel zelfs heidense 
of barbaarse negers en indianen. Een modem mens heet verdraag-
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zaam te zijn en zal zich zo dus nooit uitlaten. Maar uiteindelijk 
denkt hij het wel en handelt hij vanuit dat superioriteitsgevoel. 
Maar zulk een superioriteitsgevoel is, als elke vanzelfsprekend­
heid en т.п. ook als deze vanzelfsprekendheid, de meest onover­
komelijke blokkade om ooit een evenwichtig begrip te krijgen 
van het verschijnsel mens. 
Hiermee is de eerste en voornaamste reden om het offer 
als vorm te kwalificeren gegeven. In deze kwalificatie dunkt 
ons, hebben wij een standpunt, een uitgangspunt voor onderzoek 
en duiding, dat een maximum aan begrip mogelijk maakt, maar de 
vraag naar de persoonlijke instemming openlaat. Zeggen dat het 
offer een vorm is impliceert dat het een menselijke, in een 
cultuur gecultiveerde én gesanctioneerde uitdrukkingswijze is, 
dat het offer menselijke betekenis móet hebben. Maar dit laat 
de vraag open of deze betekenis voor willekeurig welke cultuur 
moet gelden; of dat ze zich, indien die vraag bevestigend moest 
worden beantwoord, alleen op deze wijze zou moeten realiseren. 
Hierop sluiten een aantal opmerkingen aan, die wij in 
het voorwoord en het eerste hoofdstuk al over de combinatie 
"het offer als vorm" hebben gemaakt. Wij hebben er op gewezen 
hoe wij om zelfs maar zinvol over het offer te kunnen spreken 
een uitgangspunt moeten vinden, dat niet té normatief is, dat 
de verwerking van het meest uiteenlopende, historisch en geogra-
fisch, materiaal toelaat; dat de mogelijkheid van een anthropo-
logische zin van willekeurig welk, maar т.п. van dít fenomeen 
erkent; en tenslotte, dat het cultuurstructurerende karakter en 
het door de cultuur bepaalde karakter van het offer tot in het 
uitgangspunt sauveert. In deze zin is het oordeel "het offer is 
een vorm" een verzet tegen alle pogingen het verschijnsel in te 
perken of voortijdig te kleineren. Maar zelfs als wij zijn 
diepe zin veronderstellen, dan legt dat onszelf nog niet automa-
tisch de verplichting op, om voortaan ook offers te gaan brengen. 
Het vormbegrip is een poging de wetenschappelijke integriteit 
te ondersteunen; de existentiële integriteit realiseert zich langs 
heel andere wegen; wordt door het consequente navolgen van de 
uitkomsten van wetenschappelijke onderzoeken waarschijnlijk 
zelfs zeer fundamenteel in gevaar gebracht. 
Wij willen "vorm" hanteren als een wijsgerige categorie, 
die voor de duiding van godsdienstige uitingen, juist omdat die 
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cultuurbepaald en cultuurbepalend zijn, onmisbaar is. Des te 
onmisbaarder naarmate het besef van of de vraag naar de eigenheid 
van godsdienstige uitingen sterker is en de behoefte om die 
eigenheid in de duiding te bewaren groter. Anders gezegd: 
naarmate de wil om, - met een woord van Durand -, een "herméneu-
tique reductive" te vermijden en te vervangen door een "hermé-
neutique instaurative" beslister is. (8) Zeker t.a.v. godsdien-
stige uitingen is dat een wat ongewone pretentie. Niets wordt 
zo gemakkelijk herleidt in onze cultuur als de godsdienst; de 
behoefte de godsdienst op deze wijze te ontmaskeren en te redu-
ceren tot de vermomming van iets veel simpelers en zelfs iets 
wat aanmerkelijk minder edel is dan het in de godsdienst lijkt, 
heeft zich zelfs kunnen uitspreken in een eigen theorie over de 
noodzaak van zo'n herleiding, de zgn. projectieleer. Wat zij 
verder ook is, hoe gezond zelfs haar werking ook is geweest, deze 
instelling is zeker ook een vorm van westers, intellectualistisch 
iconoclasme en dreigt ons alszodanig uit de hand te lopen, zoals 
dat in beeldenstrijden wel vaker gebeurt. (9) 
Behalve deze "verbredende" tendens heeft de keuze voor 
het begrip "vorm" ook een beperkende functie. In het voorwoord 
hebben wij daarover al het een en ander gezegd. Het is een groot 
verschil of men het woord offer gebruikt om een verschijnsel 
aan te duiden, dat nu eenmaal met het woord offer wordt aange-
duid. Ofwel dat men het gebruikt als interpreterend begrip van 
een veelzinnig gebeuren. Er bestaat geen twijfel over dat een 
aantal riten rond de viering van Pasen bij de Israëlieten moet 
worden aangeduid met "het offer van het paaslam". Maar veel 
twijfelachtiger is in beginsel het gebruik van het begrip offer 
om de dood van Jesus te karakteriseren, die als het paaslam van 
het Nieuwe Verbond geslachtofferd werd om de verzoening met God 
te bewerken. Wij spreken in het vervolg slechts over de offers 
in de eerste, meer oorspronkelijke betekenis van het woord: 
concrete handelingen in het kader van de godsdienst van een 
bepaald volk en zijn cultuur. Het offer als begrip om de zin van 
gebeurtenissen te duiden wordt daarmee niet als zinloos of onbe-
langrijk terzijde geschoven. Het valt buiten onze methodische 
beperking, die zich uitdrukt in de verwoording: het offer is 
een vorm. 
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Ook achter deze beperking steekt echter een wijsgerige 
"pretentie": door iet3 concreets uitdrukkelijk als vorm te 
benoemen heffen wij het enigszins uit boven het té vanzelfspre-
kende, dat de concreetheid is geworden en hernemen wij het als 
een vraag. Dit of dat is niet zomaar iets, maar het is een vorm. 
De vanzelfsprekendheid maakt wat dan ook amorf en doods; de 
uitdrukkelijke benoeming als vorm tracht deze anomie te door-
breken en in het duiden zelf van het concrete, juist het con-
crete ale drager en milieu van menselijke betekenis te ontslui-
ten. Vandaar ook het directe verband met het begrip kwaliteit, 
zoals dat in het tweede paragraaf van dit hoofdstuk wordt gelegd. 
De aanduiding vorm tekent "iets" tot een dialectisch gegeven, 
gekenmerkt als het is door zijn eigen zelfstandigheid en consis-
tentie en anderzijds betrokken is op zijn betekenis van en voor 
mensen. Want de vorm is niet zomaar een ding wat berust in zijn 
amorfe vanzelfsprekendheid, maar een ding wat in creativiteit 
door de mensen is bewerkt en dus uiting is van die creativiteit, 
tot op het meest primitieve niveau: een scherpe steen wordt 
speerpunt. En ook het ding wat voorziet in de behoefte van mensen 
en daardoor voor mensen herkenbaarder wordt dan alle andere 
dingen. Het duiden van het concrete nu, als filosofische en dus 
intellectuele onderneming, kan alleen dan plaats hebben als wij 
deze polariteit van creativiteit en nooddruft in de menselijke 
houding t.o.v. de dingen kunnen ontdekken en aantonen in die of 
die vorm, b.v. het offer, en daarmee de onmisbaarheid ervan, 
- d.i. tegelijk de zinvolheid en de onvervangbaarheid van die 
vorm; en het een vanwege het ander -, kunnen bewijzen. 
2.1.2 Aanknopingspunten. 
Het begrip vorm is zeker niet een van de meest gebruikte 
begrippen in het huidige onderzoek. Er zijn begrippen die school 
gemaakt hebben: het begrip fenomeen heeft zich tot fenomenologie 
ontwikkeld; rond het begrip structuur is het structuralisme 
ontstaan. Maar de connotatie van het formalisme biedt weinig 
aanknopingspunten voor wat wij met het begrip vorm willen zeggen. 
(lO) Anderzijds kunnen wij als inleiding op een wijsgerige 
uitdieping van het begrip "vorm" toch wijzen op een drietal 
gebieden in het hedendaagse wetenschappelijke onderzoek, die 
58 
aanknopingspunten bieden, - meer in de vooronderstellingen van 
hun keuze voor het begrip dan in het uitdrukkelijke gebruik 
ervan -, voor de uitdieping van dat begrip. Het gaat er ons 
hierbij niet om de verschillende methoden in extenso aan de orde 
te stellen en te ontleden alswel hun wijsgerige accenten uit te 
pellen, om ze in te passen in onze bepaling van het begrip 
"vorm". 
l) In de literatuurwetenschap, т.п. in de studie van de Bijbel 
speelt sinds Herder (il) en meer expliciet sinds Gunkel het 
begrip "vorm" een zeer eigen rol. Bij het verzamelen van de 
volksverhalen en de bestudering van de H, Boeken der volken kwam 
aan het licht dat er verschillende soorten teksten waren. "Soort" 
hield т.п. in dat teksten fundamenteel konden verschillen van­
wege de samenhang tussen hun stilistische eigenaardigheden en de 
functie die zij in de cultuur hadden. Het is in dit onderzoek 
dat kwam vast te staan, dat een sage een heel ander karakter 
heeft dan een door een priesterkaste bewerkte mythe. Maar vooral: 
dat juist daarom bepaalde zaken ook alleen maar uitgedrukt 
konden worden in deze of die vorm. Het verhaal van Simson b.v. 
zou een lachertje zijn geworden als het in de stijl der apocalyp-
sen of van het "Hooglied" zou zijn geschreven. Maar als volkssage 
doet het verhaal het uitstekend. 
Het begrip vorm trekt hier dus twee andere begrippen 
naar zich toe, t.w. stijl en "Sitz im Leben". Het laatste anders, 
Nederlandser gezegd: vorm heeft een maatschappelijke component, 
Ze is gebonden aan milieus, en vooral aan wat die milieus ver­
tegenwoordigen: de feitelijke inrichting van het leven en de 
waardenervaring die daarvan de bron en verklaring is. Vorm is de 
functie en uitdrukking van het feit dat het leven nooit zomaar, 
maar altijd op een bepaalde wijze moet worden geleefd; én dat 
de mens zich met die wijze vereenzelvigt en hanr daardoor maakt 
tot zelfuitdrukking, 
Hier zet het verband met de stijl in. Stijl is in elk 
geval ook verwerkelijking, uitdrukking van waardenervaring. Ze is 
dat op een bijzondere wijze. Van de ene kant immers laten reali-
teiten zich slechts op deze of die wijze stilistisch uitdrukken. 
In dat opzicht is stijl absoluut: de realiteit zelf verandert 
fundamenteel als ze verwoord wordt in een andere stijl. Juist 
omdat de stijl de verbinding legt tussen het ding, de aangelegen-
heid en zijn menselijke betekenis. 
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Deze absoluutheid blijkt verder hieruit, dat stijl ten 
aanzien van die door haar besproken realiteit fungeert als een 
soort conserveringsmiddel: door de stilistische zetting wordt de 
eenheid van feit en betekenis bewaard voor de geschiedenis en, 
bewust of onbewust, bouwsteen in de ontwikkeling van de cultuur. 
Maar tegenover deze absoluutheid staat de constateerbare betrek-
kelijkheid van de stijl, juist wegens de bewegelijkheid van de 
waardenervarinp. Niets verandert zo snel als de smaak van een 
volk. Realiteiten gaan verloren omdat de stijl waarin zij tot 
verschijnen zijn gebracht het op verklaarbare of onverklaar-
bare gronden plotseling niet meer doet. De ontwikkeling van de 
godsdienst ten onzent heeft ons daaromtrent de laatste jaren wel 
het nodige geleerd. Een ander voorbeeld: wie de illustraties 
van Doré en Picasso bij het verhaal van Cervantes over Don Quijote 
met elkaar vergelijkt, realiseert zich meteen dat hij niet zozeer 
twee interpretaties van een zeventiende-eeuwse fantasiewereld 
naast elkaar legt, dan wel dat hij zichtbaar voor zich heeft het 
verschil tussen de negentiende en de twintigste eeuw. Van de ene 
kant is stijl: waardenervaring en werkelijkheidszin behoeden 
voor de vergankelijkheid van de tijd, door ze te realiseren. 
Anderzijds zijn zij juist als realisatie aan de vergankelijkheid 
van de tijd uitgeleverd. Stijl duurt, heeft duur en is dus niet 
eeuwig. Deze karaktertrek van de stijl zet zich door in de 
geschiedenis van de milieus en de veranderlijkheid van de maat-
schappelijke verhoudingen. 
2) Deze dialectiek van de vorm wordt geïntensiveerd in een 
tweede gebied waarin het begrip "vorm" een eigen betekenis 
heeft, de esthetiek. Het esthetische probleem is bij uitstek 
het probleem van de vorm. (12) Hier voegt zich echter aan de 
dialectiek van milieu en stijl een nieuwe polariteit toe, die 
nl. tussen functioneel en niet functioneel. Eigenlijk was die 
reeds mede gegeven in het begrip "Sitz im Leben", maar hier 
blijkt zij uitdrukkelijk. Het zoeken naar de meest verantwoorde 
vorm is tegelijk en doorheen het zoeken van meest bruikbare en 
de meest genietbare vorm. 
Deze spanning tussen genot en gebruik ziet men in moderne 
beschouwingen nogal eens voortijdig opgelost door de verabso-
lutering van de ene of de andere pool, waarin de zinvoj-neid van 
het tegendeel automatisch zou zijn mede-gerealiseerd, Een-zijdige 
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nadruk op nut en, - in ethisch opzicht daaraan corresponderend -, 
plicht wordt verantwoord door de veronderstelling dat nut en 
plicht zelf het genot in zich bergen. Omgekeerd ziet men in 
moderne cultuur-kritische beschouwingen de eenzijdige nadruk op 
het genot en de beaccentuering van het lustprincipe nogal eens 
verantwoord door de overweging dat functionaliteit en bruikbaar­
heid automatisch uit het genot vooiflcomen. Deze voortijdige 
toedekking van de dialectiek heeft echter funeste gevolgen, 
omdat de topzware concepten van de ene of de andere term de mens 
geweld aan dreigen te doen. In de huidige kritische analyses 
van het nutprincipe is dat, т.п. als afzet tegen de levenshouding 
van de generaties voor ons, voldoende duidelijk geworden. (l3) 
Elders heb ik ook getracht aan te tonen dat een eenzijdige 
nadruk op lust, genot, het ludieke evenzeer ontaardt wanneer zij 
als anthropologische stellingname niet gecontrasteerd wordt: in 
de fenomenen zelf zit een vervreemdende dimensie waartegen het 
tegenwicht van het nuttigheidsprincipe, het criterium van functio­
naliteit ons tot op zekere hoogte kan beschermen. Als cultuur­
historische reactie is een eenzijdige nadruk op het lustprincipe 
begrijpelijk en waarschijnlijk niet onverantwoord; als anthropo­
logisch beginsel is ze eenzijdig en gevaarlijk. (l4) 
Vanuit deze eis van dialectisch evenwicht moet ook het 
verschijnsel Kunst - heel algemeen te begrijpen als cultivering 
van de waarden, hetzij in een meer ornamentale, hetzij in een 
meer expressieve tendens -, weer worden opgevat als trefpunt van 
nuttigheids- en lustprincipe. Een volhouden van het "l'art pour 
1'art"-beginsel, zinvol als tegenwicht van een topzwaar burgerdom, 
lijkt momenteel te worden tot een perversie in de letterlijke 
zin: een inkeren tot de eigen zinvolheid, waardoor de betrekke­
lijkheid van die zin uit het oog wordt verloren. (15) Dan wordt 
kunst nog minder dan een feed-back-systeem; het wordt een absur­
diteit, die door de subsidies van een blinde ambtenarij overeind 
wordt gehouden, maar op geen enkel punt het leven werkelijk 
dient. 
Deze dialectiek in de vorm tussen functionaliteit en 
genot zet zich door in een verhouding die zich het duidelijkst 
openbaart aan de waarneming van het kunstwerk, de waarneming 
van het schone in het algemeen, maar ze is veel algemener, 
tekent de menselijke waarneming alszodanig en vormt in die zin 
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ook een aangepaste inleiding op het derde gebied waarop het 
begrip vorm in het moderne onderzoek een rol speelt. Elke waar-
nemingsact bestaat daarin dat het waargenomene door de ervaring 
van de waarnemer én de suggesties in het waargenomene kan worden 
gecomplementeerd. Voor een huis staande zie ik slechts de voor-
kant. Maar omdat ik die ook inderdaad als voorkant zie, "zie" 
ik tegelijk ook achterkant, zijkanten, inhoud enz.. Elke waar-
nemingsact kenmerkt zich dus, juist als menselijke waarneming 
v;<n voor de mens zinvolle dingen, als een polariteit van voor- en 
achtergrond, het direct en het indirect waargenomene. 
In het gebied nu dat wij aanduiden met het esthetische 
zet deze verhouding zich door in de verhouding tussen het zinne-
lijk waarneembare als voorgrond en de schoonheid, de waarden als 
in die zinnelijkheid gesuggereerde maar zelf niet "aanwezige" 
achtergrond. Anders gezegd: in de vorm openbaart zich de waarneem-
baarheid als voorwaarde voor de waarden; voorwaarde echter niet 
in de zin van "voertuig", hulpmiddel maar juist als "conditio 
sine qua non". Nog weer anders gezegd: de vorm is symbool in de 
meest algemene betekenis van het woord. Ik moet beroep doen op 
het begrip symbool om te begrijpen dat ik, wanneer ik te Jerusa-
lem het monument voor de omgekomen Joden in de concentratiekampen 
bezoek slechts beton en ruwe steen waarneem, een vlam in een 
grillige ijzerconstructie en in de vloer de namen van de concen-
tratiekampen gebeiteld, terwijl ik feitelijk ervaar dat ik veel 
meer waarneem. In een zeer oorspronkelijke zin is het betreden 
van dit "heiligdom" een esthetische ervaring, juist omdat het 
ongetwijfeld een symbolische ervaring is. Elders gaven wij het 
voorbeeld van de wijding en werking die er van de kathedraal van 
Chartres uit kan gaan: ook hier optimale esthetische werking 
vanwege de onbetwijfelbaarheid van het syjnbolische moment. 
Samengevat: de esthetische dimensie van het vormbegrip 
specificeert de samenhang tussen vorm en waarde als een dialectiek 
tussen functionaliteit, nuttigheid en meerwaarde, genot. Deze 
dialectiek verdiept zich in de spanning tussen waarneembaarheid 
en niet-waarneembaarheid, die zich т.п. in de esthetische waar­
neming openbaart als de eigen aard van het symbool. 
З) Via het begrip waarneming zijn wij aangeland bij de meer 
vitale aspecten van het menselijke bestaan. Iv'e raken hier tevens 
aan een derde gebied waarop in het hedendaagse onderzoek het 
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begrip "vorm" een voorname rol speelt, dat van de fysische en 
wijsgerige anthropologie. 
In de fysische anthropologie is duidelijk geworden dat 
de mens niet mag worden opgevat als een (willekeurig) samenstel 
van processen en functies, maar dat hij op fysisch niveau een 
eenheid vormt, waarbij de onderdelen elkaar veronderstellen en 
samen de specifiek menselijke "Gestalt", de typisch menselijke 
levensvorm bepalen. In de wijsgerige anthropologie is dit inzicht 
verder uitgewerkt: wat de verschillen ook mogen zijn in de 
wijzen waarop de verschillende culturen het menselijke vorm 
geven, steeds ligt er de eis dat er een vorm gevonden wordt en 
dat deze een consistent karakter heeft, waardoor zoveel mogelijk 
eisen die de natuur stelt een optimale inwilliging kunnen krijgen. 
Het begrip "levensvorm" vertegenwoordigt daardoor op fysisch en 
cultureel niveau een der meest grondige levensvoorwaarden; zonder 
een consistente lichamelijke vorm en zonder een aangepaste cultu-
rele vormgeving is er geen menselijk leven mogelijk. 
De vorm als levensvoorwaarde wordt volgens een aantal 
anthropologen beheerst door en ontleent zijn waarde aan het 
beginsel van de complementariteit. "Complementariteit is een 
logisch grondbegrip, dat in de fysica door de experimentele 
ervaringen geeist wordt. In de "Gestaltskreislehre" (v. von 
Weizsäcker) wordt gezegd, dat het sensorische en motorische, het 
subjectieve en objectieve, de mens en zijn wereld een wederkerige 
(antilogische) verhouding vertonen. Men neemt aan, dat door de 
structuur van het kennen het een OF het ander verborgen MOET 
zijn." (l6) Het beginsel der complementariteit is dus dialec-
tisch: het bergt m zich de spanning tussen verborfen en niet 
verborgen, overigens, zoals E.F. von Weizsäcker hpeft aangetoond, 
m e t enkel op grond van de structuur van het kennen, maar even-
zeer op grond van de structuur van het werkelijke, (l?) 
Tn deze lijn heb ik elders het begrip "representatieve 
cultuurwaarde" voorgesteld om te verklaren hoe de ethnologische 
en historische diversiteit van levensvormen geen ontkenning in 
zich bergt van de eenheid van de menselijke natuur. (l8) Juist 
dit aspect van complementariteit en de daarin geïmpliceerde 
dialectiek van verborgen en openbaar, komt in de menselijke 
creativiteit en het cultuurscheppende genie tot een hoogtepunt. 
Daarom kan juist voor de mens in het verzwijgen, in de afwezig-
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held, in de ontkenning en in de leegte de openbaring van zin 
opgaan. Ook op bescheidener niveau laat zich dit aspect van de 
menselijke vorm vast stellen. Wel dreigt voortdurend het gevaar 
dat de verborgenheid zich verzelfstandigt tot verdringing of 
vergeten. Maar in de levensvorm is deze spanning tussen verbor-
gen en openbaar eis van en voorwaarde tot leefbaarheid. De 
keuze waarop elke menselijke cultuur berust, - en elk element in 
die cultuur -, is dus niet een willekeurig wegschuiven van alter-
natieven, maar het "bewust" in reserve nemen van die alterna-
tieven, Zo wordt de levensvorm het evenwicht van zijn uitdruk-
kingen en zijn reserves. 
2.1.3 De vorm als voorlopig antwoord. 
In het voorafgaande werd de vorm beschreven als een 
begrip dat, vanuit de wijze waarop het in het hedendaagse onder-
zoek wordt gebruikt, wordt gekarakteriseerd door een spannings-
veld. In een verwoording daarvan zijn wij een aantal dialectische 
momenten op het spoor gekomen. De vorm is op een bijzondere wijze 
onderworpen aan de tijd: van de ene kant is zij poging aan de 
vergankelijkheid van het alleen maar tijdelijke, aan de slijtage 
te ontsnappen; maar anderzijds is zij, juist als zij zichzelf 
weet te overleven, bij uitstek symbool van de tijdelijkheid en 
de betrekkelijke duur van elke menselijke betekenis. Ten tweede: 
deze spanningsverhouding zet zich door in de dialectiek van 
functionaliteit en niet-functionaliteit, nuttigheid en genot. 
Hierin ligt bovendien de overgang naar de structuur van de 
menselijke waardenervaring, die zich ook weer openbaart als een 
spanningsverhouding tussen het waarneembare en het niet-waarneem-
bare, het verborgene en het openbare. In deze laatste dialectische 
verhouding dient zich het beginsel der complementariteit aan 
als grondtrek van het menselijk bestaan. 
Als kruispunt van zoveel spanningsverhoudingen fungeert 
het begrip "vorm" echter ook als de samenvatting van het mense-
lijke antwoord op de vraag die een dergelijke dialectische positie 
wordt. In het scheppen en beleven van vormen brengt de mens deze 
dialectiek tot een rustpunt. Gezien echter de eerste dialectische 
beweging die wij beschreven zal dat altijd een voorlopig antwoord 
zijn, een antwoord dat slechts een bepaalde, betrekkelijke duur 
heeft. Maar deze betrekkelijkheid is niet negatief: zij houdt de 
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weg vrij voor de realisatie van de reserves die vanuit de laatst 
beschreven dialectiek evenzeer een onmisbare dimensie is in het 
proces van menselijke zelfverwerkelijking. 
Uit deze overwegingen valt ook af te leiden waarin nu 
de specifiek menselijke zin schuilt van het begrip vorm. Het 
stelt ons in staat te begrijpen hoe de mens enerzijds gesitueerd 
is in een krachtenveld van de meest tegengestelde tendenzen en 
hoe hij anderzijds ook in staat is (gesteld) deze tegensprakig-
heden in een voorlopige samenhang en harmonie op te lossen. De 
voorlopigheid van die harmonie is tegelijk op te vatten als een 
desintegrerend beginsel, - het feitelijk gevonden evenwicht 
wordt doorbroken -, alsook als een integrerend beginsel omdat 
het de verdere zelfverwerkelijking van de mens inluidt als een 
meer totale, meer optimale zelfwording. In die zin ontsluit het 
begrip vorm de maximale zin van het feitelijke en schept het 
tevens een optimale ruimte voor de menselijke creativiteit, 
waarin de mens is wat hij wordt. 
Nu is ook begrijpelijk dat erkenning van de zin van het 
offer, een erkenning die zich verraadt in de kwalificatie van 
het offer als vorm, niet tegelijk ook een zelf opnemen van 
offerpraktijken impliceert. Juist omdat het offer een vorm is, 
is zijn zin voor ons vanuit het beginsel van de complementariteit 
toegankelijk, zoals vanuit datzelfde beginsel onze practische 
onthouding op dit punt wordt verantwoord door de overweging d^t 
wij diezelfde zin op een andere wijze hebben gerealiseerd of 
mogelijk zelfs voorlopig in reserve hebben gehouden. 
Deze gegevens laten een algemenere wijsgerige afronding 
toe: de vorm is middenterm in de algemene dialectiek van werke-
lijkheid en mogelijkheid, die een van de meest fundamentele 
aspecten van de menselijke positie in de werkelijkheid uitdrukt. 
Deze fundamentaliteit bewijst zich daarin, dat deze dialectiek 
op elk werkelijkheidsniveau speelt op zijn eigen wijze. Maar 
deze wijze is geen automatisme. De dialectiek zelf ontsluit ook 
het gebied van de menselijke inbreng in keuze en creativiteit, 
Als middenterm bevat het begrip vorm beide termen en is zij het 
milieu waar de mens de middelaar wordt in het proces waarin de 
mogelijkheid zich ontwikkelt tot werkelijkheid, de werkelijkheid 
weer als mogelijkheid in reserve wordt gehouden. 
Deze beweging nu moet verder worden ontleed op haar 
inhoudelijke zin. Die kan heel algemeen nu reeds worden apngegevei 
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als de openbaring van de kwaliteit van het bestaan. In de volgende 
paragraaf wordt deze ontleding verder doorgevoerd in de bezinnning 
op de verhouding van vorm en waarde. 
2.2 DE KWALITEIT VAN VORMEN. 
2.2.0 Inleiding: Zelfstandigwording en samenhang. 
De vraag naar de kwaliteit der vormen, stuit op hun 
zelfstandigheid. Zelfs hetgeen door de mens vanuit diens bewust-
zijn vorm heeft gekregen, ís gevormd, gaat een eigen plaats 
innemen, een eigen leven leiden. Het maakt zich los van zijn 
maker, zoals Daedalos ervoer, en het gaat zijn eigen gang, zoals 
de Jonge mens die ouders en opvoeders ontgroeit is. Dit geldt 
voor het levenloze en het levende, voor natuurdingen evengoed 
als voor kunstvoorwerpen, voor vertegenwoordigers van de plant-
aardige, dierlijke en menselijke soort. Alle zijnden zijn 
bepaald; in die bepaaldheid zichzelf; en als zichzelf op onder-
scheiden wijzen zelfstandig. En als zodanig: onaantastbaar, 
- tenzij voor groei en ontwikkeling -, onherhaalbaar en eigen-
aardig. 
Toch bestaat alles in samenhang, zo intens, dat het 
veronachtzamen van de samenhang een brutere ontmanteling van de 
eigenheid inhoudt, dan welke aanslag ook door dé of ïiét andere. 
Het zich losmaken uit de samenhang leidt per omgaande tot de 
ontbinding van het eigene. De eigenheid staat ook op het spel 
in het samenspel der zijnden, - de accentuering van hun samen-
hang -, maar op een veel-belovender wijze. Het niet-identieke 
is mogelijkheid en voor-waarde. De verwerkelijking daarvan 
bewijst zich pas later als aanslag of vervulling. 
"Hochauf strebte mein Geist, aber die Liebe zog 
Bald ihn nieder; das Leid beugt ihn gewaltiger: 
So durchlauf' ich des Lebens 
Bogen und kehre, woher ich kam." (19) 
De realisatie van deze mogelijkheid voltrekt zich in 
twee bewegingen. De meest algemene en oppervlakkige is de 
betrekking: het feit van een bewegelijke verhouding tussen 
zijnden, in voortdurende interferentie en samenspel. Vanuit de 
mens gezien is zij volkomen normloos en dit gebeuren kan dan 
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ook de meest uiteenlopende ervaringsnuances wakker roepen: zo 
wordt het ervaren als wreedheid, tederheid, hooghartigheid, 
gemeenheid, sloomheid, enz.. Dit vital· proces van in elkaar 
grijpende en op elkaar ingrijpende zijnden, maakt op de mens de 
indruk van éen blind proces. 
Toch is hij ook zelf aangewezen op datgene wat het ver-
tolkt, Maar in zijn wezen, waarin het Zijn aan het woord, en 
daarin aan het licht komt, waarin het bewustzijn de meest vitale 
behoeften opneemt en hervormt, realiseert zich de samenhang der 
zijnden op een andere wijze, en wel in het besef van het zijn, 
weten van een uiteindelijke overeenkomst in alle onderscheiden-
heid, (20) Daarom is in de mens elke realisatie van de samen-
hang in een betrekking, voortdurend onderhevig aan de kritiek, 
die deze betrekking confronteert met het zijnsbesef. En haar 
beoordeelt op haar waarde, haar daarheen omvormt, restaureert, 
aapast en tot zichzelf brengt. Vanuit het zijnsbesef ontstaat 
de circulaire beweging van het oordeel over het andere (niet-
-identieke) als constituerend voor het eigene. Dit oordeel is 
waardering; in positieve of negatieve zin maar altijd ont-dekken 
en uitspreken van waarden in de meest formele betekenis van het 
woord, nl. zijn-voor-mijn-zijn. Dit waardenbegrip is onmisbaar 
als wij ons verder de Aard van de kwalificatie van vormen bewust 
willen worden. 
2.2.1 Het wezen van kwaliteit. 
De kwaliteit is de huid van de waarden. Een wijsgerig-
-discursieve bepaling van haar wezen laat zich dus formuleren 
vanuit het spanningsveld tussen betrekking en overeenkomst. 
Kwaliteit is verworteling in de verwantschap, de overeenkomst 
der zelfstandigheden, gerealiseerd in een conciëntieus ervaren 
en bewust gereguleerde betrekking, (2l) Meer poetiserend: 
kwaliteit is de mogelijkheid tot hartelijke verstandhouding 
tussen de zijnden en het bewustzijn. Bij wijze van spreken zou 
men van hier uit in de vorm een onderscheid mogen aanbrengen, 
tussen het beginsel van zelfstandigheid en het beginsel van 
vatbaarheid voor inordening in het zijnsbesef, tussen een buiten-
kant en het hart van de vorm, welke deelname is aan het zijn. 
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Deze deelname aan het zijn komt aan het licht in de 
mens en dus is de kwaliteit van de vorm pas te verhelderen, als 
en in de mate dat de menselijkheid ervan te verwoorden is. De 
verwoordingsmogelijkheid is evenredig aan de menselijkheid 
van de vorm. 
Deze menselijkheid van de vorm kan men op verschillende 
wijzen uitleggen. Men kan het voorstellen, alsof de vorm ook op 
een of andere wijze in de mens zelf aanwezig is: de ontmoeting 
met een zijnde, de wordingsgeschiedenis van een betrekking, 
roept het gelijke wakker en dit gelijke wordt door het gelijke 
herkent. Of men neemt in de mens een bijzondere gevoeligheid aan 
voor alles, waardoor de mens, juist in het her- en erkennen van 
het niet-gelijke, het andere, zijn eigenlijke rol van bemiddelaar 
tussen het particuliere en algemene vervult. Duidelijk is, dat 
in de eerste formulering de nadruk op het vitale, de ervaring, 
het natuurlijke groter is, en in de tweede de nadruk op het 
bewustzijn, de zedelijkheid en de verzorging. Zo vindt men in 
beide formules de spanning tussen betrekking en overeenstemming 
in de verstandhouding terug. (22) 
2.2.2 De menselijkheid van vorm en offer. 
Het is het wezen van de kwaliteit, de vorm als aggregaat 
van noodzakelijkheid, - zeg: als voorgegeven bestaans-voor-waarde, 
zeg: als kadering van levensvatbaarheid -, te menselijken en 
voor de mens herkenbaar »n aanvaardbaar voor te stellen. Zo is 
omgekeerd de zin van de vorm het tot verschijning en gelding 
doen komen van de waarden. Vorm en kwaliteit onderhouden elkaar 
wederkerig als polen van één en dezelfde levensfunctie, die men 
zou kunnen benoemen als drift naar welvarendheid. Dit streven 
naar welvarendheid is de typische menselijke manier om datgene 
wat het fundamenteelst is voor alle leven, t.w. het streven 
naar zelfbehoud, de "wil" dus om te overleven, te realiseren. 
Menselijk overleven is geen strikt biologisch mechanisme van 
zelfbehoud maar bewuste gerichtheid op, gewetensvol streven 
naar optimaliteit. De idee der optimaliteit, verbeeld in mythen 
en gerealiseerd in vijfjaren-plannen, moet worden verondersteld 
om te kunnen begrijpen dat het leven zelf in een van de levens-
vormen de mogelijkheid van het oordeel, d.i. van de waardering 
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heeft voortgebracht. Dit oordeel openbaprt zich in de onder­
scheiding der vormen en de appreciatie van hun kwaliteit. Vorm 
en kwaliteit zijn in hun samenhang de specifiek menselijke 
over-levings-voorwaarde. (23) 
De overeenkomst van vorm en kwaliteit als functie van 
dit oermenselijke plaatst ook de vorm, - en т.п. de meest 
afzichtelijke en onbegrijpelijke vormen -, op voorhand in een 
spanningsveld, dat iedere categorische beslissing t.a.v. die 
vorm (verwerping of codificering) belachelijk maakt. De vorm is 
de huid waarop zich de kwaliteit spreidt als een lokkende ver­
klaring van de aantrekkelijkheid der waarden en daarom is ze, 
evenals de waarden, opgenomen in de spanning tussen betrekking 
en overeenkomst in de verstandhouding. 
Deze spanningsverhouding nuanceert zich voor de vorm 
doorgaans in twee feitelijke krachtenvelden. Het eerste is dat 
tussen de vorm die zich aandient en de vorm die gewordt, tussen 
confrontatie en ontknoping, tussen schrik en verrassing. Wat 
mij verschrikt is een onbekende (in kleiner verband: onverwachte) 
waarde, die zich manifesteert in mimiek, houding, gestalte, 
kortom de vorm van een onaangediend verschijnsel, hetzij vnn 
natuurlijke, hetzij van cultuurlijke orde. Het is een abstractum 
om precies bang te zijn voor leeuwen: zouden wij niet meer bang 
zijn voor de verslinding, dan zouden we rustig leeuwen als huis­
dieren houden. Voor de verrassing geldt hetzelfde beginsel, 
maar nu als manifestatie van het bekende; én geapprecieerd, т.п. 
in de ervaring van het eigen lichaam. 
Op dit getij van verstoring en verrusting wiegt de 
polariteit van een ingrijpender aspect: de spanning tussen 
schepping en verstaan. In de schepping (vanzelfsprekend: van 
een v<5rm) wordt de per traditie te romantiseren intensiteit van 
de betrokkenheid in het gebeuren, voorkomen door de nuchterheid 
van een betrekking tot en inzicht in die vorm. De schepping is 
dus dubbel-gelaagd: de wilde en gewilde laag is die van de 
versmelting in actu van schepper en vormj daaronder, - en dus 
ervoor en erna zonder terughouding verschijnend -, is een basis­
gegeven van vakmanschap, bewust zelfbezit en zelfbehoud t.a.v, 
materie en vorm. 
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Het verstaan wordt gekenmerkt door dezelfde dubbel-
-gelaagdheid, maar in omgekeerde richting. Gezocht is hier de 
afstandigheid,tot in de vervreemding toe. Maar deze tendentie 
bindt zich weer direct en intiem aan de gang van het bestaan. 
Zo is het decorachtige van de Rococovormen direct maar middelijk 
afgestemd op de toneelachtige karakter van de levensvoering 
toentertijd; en dit toneelmatige is weer een middelijke maar 
directe, dus logische uitdrukking van een leegheid van leven, 
т.п. zich bewijzend in de machteloosheid t.a.v. de dood. 
Van de modernen lijkt mij Baldwin een dergenen, die 
zeer indringend dit proces heeft verwoord. Afgezien van hun 
functie in het geheel zijn sommige passages uitstekende beschrij­
vingen van deze vormbeleving en de spanning die haar kenmerkt. 
Bijgaand citaat spreekt over die klassieke, heldere, rationele 
kathedraal van Chartres. (2^) 
"Het is onmogelijk in die stad te zijn en niet door de 
schaduw te lopen van die machtige torens: onmogelijk in die 
vlakten te staan en niet verontrust te worden door dat wrede 
en sierlijke, dogmatische en heidense bouwwerk. (...) Al de 
schoonheid van de stad, al de energie van de vlakten en alle 
macht en waardigheid van de mensen scheen weggezogen te zijn 
door de kathedraal. Het was alsof de kathedraal een eeuwig 
levend offer eiste en ook kreeg. (curs. v. o.) Zij torende 
boven de stad uit, meer als een bezoeking dan als een zegen en 
door vergelijking met zichzelf verleende zij aan al het andere 
de indruk van verval en tijdelijkheid. De huizen waarin de mensen 
woonden maakten niet de indruk een schuilplaats te zijn of een 
oord van veiligheid. De grote schaduw die er overheen lag, ont­
maskerde ze als tot ondergang gedoemde stukken hout en mineralen, 
geplaatst in de baan van een orkaan, die ze binnenkort de eeuwig­
heid in zou blazen. En deze schaduw rustte ook zwaar op de 
mensen. Ze leken achterlijk en misvormd; de enige kleur op hun 
gezichten was een gevolg van te veel slechte wijn en te weinig 
zon; zelfs de kinderen leken te zijn grootgebracht in een kelder." 
Nogmaals terug naar een van de vragen die ons als uit­
gangspunt dienden: Is het offer een perversie, een absurditeit? 
Stel dat wij in de lijn van onze moderne verlichtheid deze 
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vraag zonder meer bevestigend beantwoorden, dan moet er meteen 
aan worden toegevoegd dat wij moeten komen tot een rehabilitatie 
van de perversies en het absurde. Want déze perversie is een 
constituerend element van vele culturen. En het zou té voorin-
genomen zijn direct te veronderstellen dal; die "minder" zijn als 
de onze. Maar vooral: het perverse, het absurde van het offer 
schuilt in een spanningsverhouding die in het leven alszodanig 
is gegeven, en in het offer wordt uitgedrukt. Het is de span-
ningsverhouding tussen de feitelijke dreiging van de ondergang 
en de menselijke wil te overleven in het licht van de idee der 
optimaliteit. De zinvolheid van het offer lijkt, zo gezien, 
tweevoudig: het herkent, of minstens berust op een herkenning 
van de menselijke situatie en brengt bovendien de moed op deze 
uit te drukken. Dit is een eerste aanwijzing dat het offer vorm 
is, want menselijk betekenisvol, voortkomend uit en leidend tot 
herkenning door de mens van zijn situatie én de poging daar 
uitdrukking aan te geven. 
De volgende paragraaf houdt zich bezig met de vraag 
waar, volgens een indrukwekkende disciplinaire traditie, deze 
betekenis zich openbaart; en dus bestudeerbaar is. 
2.3 DE VINDPLAATS VAN HET OFFER ALS MENSELIJKE BETEKENIS. 
2.3.0 Inleiding: De disciplinaire traditie. 
De tweede moeilijkheid die zich stelde was die van de 
vindplaats van deze menselijke betekenis, in haar samenhang en 
in haar geledingen. Zeer algemeen kan men uiteraard op voorhand 
stellen, dat dat de mens zelf is. Maar dat is even algemeen als 
weinig verhelderend, en een verplaatsing van de moeilijkheid. 
Want: waar vinden wij de offerende mens? 
Een belangrijke wetenschappelijke traditie geeft in dit 
geval twee aanknopingspunten: l) de godsdienst en 2) de geschie-
denis. Beide zijn in eerste instantie "levensbewegingen". De 
uitroeping ervan tot gebieden van onderzoek staat dan ook niet 
los van bepaalde ideële of ideologische veronderstellingen. Een 
bescheiden onderzoek daarvan moet duidelijk maken inhoeverre de 
disciplinaire traditie in onze vraagstelling past. 
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Vooraf moet echter kort een andere zaak aan de orde 
worden gesteld. Godsdienst en geschiedenis zijn dus niet het 
resultaat van de disciplinaire benadering. Ze bestonden ook al 
daarvoor, zij het dat zonder meer kan worden aangenomen dat zij 
in het kader van "discipline" een ander aanzien krijgen. Maar 
dan nog moet worden gesteld dat zij naast hun disciplinaire 
inhoud, soms zelfs berustend op vrij willekeurige of strikt 
formele afspraken een oorspronkelijkere zin hebben. Men kan die 
voorlopig aanduiden als "geschiedenis en godsdienst zijn 
bestaansdimensies". 
Als dat zo is, dan moet ook op voorhand worden veronder-
steld dat mensen altijd al, op een of andere manier weet hebben 
gehad van godsdienst en geschiedenis, voor zij dat eerste in-
zicht disciplinair gingen aanscherpen. Dit eerste inzicht komt 
voort uit wat wij het spontane bewustzijn van een volk of cultuur 
zouden kunnen noemen. De hypothese van het spontane bewustzijn, 
als tegenterm voor het ontwikkelde, vertechniseerde bewustzijn, 
- en eventueel uitgangspunt in de theorievorming over bewust-
zijnsverandering in de richting van een tweede primitiviteit -, 
stelt ons in staat een dimensie van geschiedenis en religie te 
ontvouwen, die té zelden in de beschouwingen wordt betrokken. 
Wel moet hierbij vooraf worden gesteld dat de meer gecultiveerde 
uitingen van dit spontane bewustzijn, - uitgewerkte mythen en 
consistente symboolsystemen -, in zich reeds de kern van de 
vertechnisering bevatten. 
Detreffende de geschiedenis: vanuit het spontane bewust-
zijn moet de geschiedenis worden begrepen als de tijdservaring 
van een levensgemeenschap. Zoals ons veracademiseerde beeld van 
de geschiedenis exponent is van een ontwikkeling, - in de termen 
van Weber -, van gemeenschap naar maatschappij via het fenomeen 
van de moderne (rechts)staat, zo drukt de samenhang van de 
levensgemeenschap, haar vitale eenheid, zich uit in een eigen 
beeld van de geschiedenis, waarin de genoegzaamheid van de feite-
lijke samenhang haar uitdrukking vindt in een canonisatie van 
het heden. Daarvan is de uitdrukking van St, Thomas, - "Er is 
niets nieuws onder de zon" -, de sprekende getuige. In zulk een 
voor ons gevoel gebrekkige kijk op de geschiedenis schijnt er 
geen behoefte aan ruimte voor menselijke creativiteit, die juist 
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door de moderne opvatting, т.п. over de historiciteit van het 
denken, optimaal wordt gerealiseerd. De behoefte aan een mythisch/ 
metafysische situering van dat "eeuwige heden" in de ook feite­
lijk geconstateerde tijd is echter des te duidelijker. Geschied­
schrijving wordt dan in het spontane bewustzijn ook steeds de 
rechtvaardiging van het eigen heden van de levensgemeenschap. 
Voor die rechtvaardiging dienen zich verschillende 
uitgangspunten aan in de spontane ervaring zelf van de mens. Het 
hernemen van niet zozeer het verleden alswel het niet-vergetene, 
het herinnerde in een mythisch proces, kan zich concretiseren 
in termen, ontleend aan de wereldervaring. 
Geschiedenis beschrijft dan zichzelf als een organisch 
gebeuren, vergelijkbaar en vergeleken met de eeuwige wisselgang 
der seizoenen b.v.. Naast deze wereld-ervaring kan ook de zelf_ 
ervaring een doorslaggevende rol spelen. Daarbij kan dan het 
accent liggen op het beeld van het menselijke leven, van geboorte 
tot dood; maar ook kan dit beeld al enigszins zijn particulari-
teit hebben verloren als niet zomaar de dood van de mens maar, 
т.п. in culturen met een strakke dynastieke traditie, juist de 
dood van de vorst als kernpunt van het historisch gebeuren wordt 
genomen. Duidelijk is dat het dat in ί,ο'η cultuur ook moet zijn 
geweest. Als het verleden niet zomaar het verleden is, maar het 
niet-vergeten, nog herinnerde "heden", dan zal in culturen die 
daaromheen veel riten en zingevende mythen kennen, precies de 
dood van de vorst wel het laatste zijn wat uit de herinnering 
verdwijnt. Het spontane bewustzijn baseert zich dus op en ontleent 
zijn uitdrukkingswijzen aan de spontane herinnering van de mens, 
gebaseerd op de directe waarneming en bijgebleven vanwege het 
directe belang van het waargenomene, In dit opzicht is "ons" 
besef van historiciteit een culturele luxe, die maar door weini­
gen op een aangepaste wijze kan worden gevuld. 
Betreffende de religie moet, zeker in het kader van een 
studie over het offer worden aangeduid, hoe zij zich openbaart 
als besef van een conflict, of minstens van een fundamentele 
vraag: is het bestaan tragiek of sacrament? Het religieus bewust­
zijn is de vraag na;>r de sacramentaliteit van de werkelijkheid. 
Juist omdat het spontane bewustzijn zich betrekt op de totaliteit 
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van de cultuur kan de religieuse dimensie van dat bewustzijn 
niet worden begrepen als oriëntatie op particuliere, eventueel 
"uitzonderlijke" werkelijkheden. De religie in haar meest pri-
maire vorm is niet geïnteresseerdheid in goden of geesten als 
bijzondere onderdelen van de totale werkelijkheid) over goden en 
geesten wordt juist gesproken als exponenten van de totaliteit 
van de werkelijkheid onder het gezichtspunt van de vraag naar de 
definitieve waarde of onwaarde van die totale werkelijkheid. 
In deze vraag naar de sacramentaliteit van de cultuur 
vinden wij m.i. het trefpunt waar godsdienstwetenschap, gods-
dienstfilosofie en theologie inhoudelijk met dezelfde vraag 
bezig zijn. Hier ook lijkt mij het punt te liggen waar de uit-
wieseling der disciplines moet worden gecentreerd. Pas daarna 
heeft het zin alle geleerdheid in te zetten op de onmogelijke 
vraag een antwoord trachten te vinden of het christendom "beter" 
is dan het boeddhisme, of dat het hindoeisme beter is, de moderne 
agnostische stromingen of het vertrouwen in de komst van een 
klasseloze maatschappij. Maar eerst moet de religieuse vraag aan 
de orde worden gesteld of het leven tragiek is dan wel sacrament. 
Vooruitlopend op onze verdere studie van het offer mogen 
wij hier alvast als ons vermoeden uitspreken, dat hierin de defi-
nitieve zin ligt van het offer: het is in welke verschijnings-
vorm dan ook, _ als gebaar van geven (hfd.IIl), of als patroon 
van uitwisseling (hfd.IV), of als ritus van slachting en ver-
branding (hfd.V) -, een poging de sacramentaliteit van het 
bestaan te behouden en te behoeden voor willekeurig welke aanslag 
van de tragiek op dat menselijke bestaan. Het citaat van Bergson 
waarmee dit hoofdstuk opent oriënteert onze beschouwingen in die 
richting; systematischer is deze dieptezin van de religieuse 
werkelijkheid ontwikkeld door Dupré als hij religie als de 
cultuurfunctie van de optimaliteit beschrijft. (25) 
Het offer is in de eigenlijke zin een godsdienstige vorm. 
Bovendien is het een gemeenschappelijke vorm in alle godsdiensten, 
- in de letterlijke of overdrachtelijke zin -, en de geledingen 
van deze vorm vallen goeddeels samen met, en worden bepaald en 
verklaard door het cultuurhistorisch milieu van een godsdienst. 
Er bestaat ook een traditie van een boventijdelijke interpretatie, 
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maar die is strikt theologisch en dus, op grond van wat wij 
reeds zeiden (nog) niet bruikbaar. Dit geldt eigenlijk voor 
elke strikt godsdienstige uitleg van het offer, omdat die altijd 
verplichtend is, geldig en normatief. 
Maar ook de historische interpretatie gaat terug op 
een waardenoordeel. Ze is niet zelden gebaseerd op een strikte 
inordening van een bepaald stadium in een beeld van cultuur­
historische ontwikkeling. Het woord ontwikkeling is hier volkomen 
op zijn plaats. Er is een min of meer rechtlijnige ontwikkeling 
van het mindere naar het meerdere, van het primitieve naar het 
beschaafde. Deze loopt uit, hetzij op het vergeestelijkte offer 
van het christendom, hetzij op de offerloosheid van ons gesecula­
riseerde tijdperk. Van naief, grof, materialistisch voltrekt zich 
een menswording naar volwassen, verfijnd, vergeestelijkt. 
2.3.1 Oorsprong en eindterm. 
De opvatting is wellicht iets te caricaturaal getekend) 
ze kent vele varianten en complicaties. Toch lijkt mij de uit­
eindelijke trent van begrip en waardering niet overdreven weer­
gegeven. 
Over de kenbaarheid van begin en eindterm bestaat, on­
danks feitelijke verschillen, een vrij duidelijke eenstemmigheid; 
de bepaalbaarheid der stadia wordt zonder meer aanvaard, al 
bestaat verschil van mening over volgorde en criteria: waardering 
tenslotte vindt onbetwijfelbare normen in de actuele status quo, 
hoe die verder ook begrepen wordt. 
Deze zekerheid wordt in eerste instantie doorbroken door 
een nauwkeuriger onderzoek van de evolutie-hypothese, т.п. de 
bewustwording van de omvang van haar eigenlijke dimensies. De 
evolutie is immers kosmogenetisch en niet van historische orde. 
Daarmee werd de achterhaalbaarheid van het begin twijfelachtiger, 
en op andere gronden, zelfs als irrelevant weggeschoven. De 
vraag naar het begin los niets op, noch inzake godsdienst, noch 
inzake het offer. "P. Schmidt zoowel als zijn evolutionistische 
tegenstanders trachten te weten te komen hoe het MET DEN AANVANG 
van alle religie gesteld is geweest; zij zoeken! naar wat ik 
elders eens noemde "de religie van Adam". Daarbij komen zij tot aan| 
elliaar tegengestelde conclusies: de evolutionisten meenen, dat de 
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religie der oudste menschheid animisme of dynamisme was; P. 
Schmidt en zijn medestanders stellen daartegenover, dat de oudste 
religie een dienst aan het Hoogste Vezen is geweest. Maar METHO-
DISCH is er geen strijd: beide cathegorieën van geleerden vragen 
naar het begin. De phaenomenologische methode nu, die ik tracht 
te dienen, vraagt niet naar het BEGIN, doch naar het Wezen. (...) 
Wij kunnen Adam niet langs historische weg benaderen. Hij is voor 
mij althans (...) geen voorwerp van godsdienstwetenschappenjk 
onderzoek. Dit moet trachten de mens te begrijpen, niet de 
geschiedenis der menschheid naar zijn begrip te reconstrueren."(26} 
M.n. katholieke auteurs hielden, mede op grond van 
theologische motieven, gemakkelijk vast aan de these van een 
feitelijk en kenbaar beginpunt: voor hen stond het geloof in de 
verstandhouding van natuur en bovennatuur, geloof en rede op het 
spel. (27) Maar zonder dit geloof geweld aan te doen, en in de-
zelfde dienstbaarheid aan een redelijke en verantwoorde actuali-
satie ervan, formuleerden sommige theologen bredere uitgangs-
punten. 
"Quelles que soient les inductions et les hypotheses 
qu'il est possible de faire, le problème des origines absolues 
est donc ici insoluble. De la plus ancienne couche humaine qu'il 
nous soit donné d'atteindre ou de reconstituer par l'ethnologie, 
nous ne pourrons jamais dire, qu'elle équivaut à l'humanité 
primitive et, pareillement, les plus anciens témoignages pré-
historiques, où nous puissions saisir avec quelque certitude 
les traces de l'activité psychique des anciens hommes, laisseront 
toujours derrière eux un immense passé ténébreux." (28) De 
vraag naar het begin wordt hier, niet ten onrechte lijkt ons, 
onoplosbaar genoemd. Het uit vondsten als oudste cultuurstadium 
reconstrueerbare, - maar juist van die perioden is zo weinig 
over dat volledige reconstructie onmogelijk is -, is niet zó oud, 
als wij de hypothesen aanvaarden dat het verschijnsel mens sinds 
2% miljoen jaar op aarde voorkomt èn vanaf dát begin "cultuur" 
moet hebben gehad. Beroep op de nu levende primitieve volken, 
om de afstand tussen het begin van de menselijke geschiedenis en 
de eerste getuigen daarvan te overbruggen, berust op een onbe-
wijsbaar apriori. Zo ontstaat dan ook geen zekerheid over het 
chronologisch beginpunt. Wel levert het ons een beeld van een 
typologisch begin, de archè. Uiteindelijk is dit beeld even 
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"speculatief" als de mythische voorstelling van de arche, op 
hoeveel observaties en studies het ook berust. (Ook de mythische 
voorstelling is trouwens geen eenzijdig produkt van de verbeel-
ding, maar evenzeer ontstaan uit observaties en studies,) 
De huidige typologie van het begin is ontstaan uit 
bijdragen van vele wetenschappen: archeologische, ethnologische, 
psychiatrische en historische. Haar problematiek concentreert 
zich rond de "pretentie" van haar chronologische exactheid. Als 
wij deze pretentie af moeten wijzen, betekent dat echter niet, 
dat wij de historische inbreng als zodanig voor verdacht houden, 
Een voorzichtig gebruik van de geschiedenis, van haar verworven-
heden, maar in deze vooral van haar veronderstellingen, inter-
pretaties en vragen, kan zeer wel dienstbaar zijn bij het opstel-
len van een duidende typologie. Maar daarvan is zijn niet zonder 
meer de betrouwbare en harde kern van onbetwijfelbaarheid. Daar-
voor zijn haar bijdragen te hypothetisch en dus aangewezen op 
een verdere kritische instantie. De geschiedenis levert in dit 
verband geen enkele genoegzame verklaring. 
De verschillende elementen van de typologie laten zich 
dan ook niet ordenen vanuit een eenzijdig uitgangspunt van ouder-
dom. "Il serait bien difficile de dire quel est, parmi les 
trois sortes de rites techniques associés, le sacrifice s'accom-
pagnant d'une prière et se terminant par une offerande, (...) 
Mais, dans l'ordre logique, à défaut d'un ordre chronologique 
incertain, il parait naturel de commencer par l'étude de la 
prière." (29) 
Deze aanname van een logisch principe en het overlaten 
van de beslissing aan het gevoel voor het natuurlijke, kunnen 
worden opgevat in het licht van onze instelling op de betekenis 
van de menselijke vorm. Het nuanceert deze naar twee ziJdenS 
het logisch aspect kritiseert en schift de onzekerheden; het 
"natuurlijk" gevoel ontnuchtert de ideologische vulsels die 
deze onzekerheden aaneen breiden tot een "consistente" beschou-
wing. Toch moeten we nog verder ingaan op die confrontatie van 
typologie en chronologie. Al was het alleen maar daarom, dat 
onze logica zeker niet begint bij het gebed. 
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2.3.2 Ontwikkeling. 
Nauw aansluitend bij het gestelde probleem van het 
duistere begin, ligt dat van de onzekerheid over de volgorde 
der "latere" elementen. Als men aan het begin van de godsdien­
stige ontwikkeling het animisme plaatst, dan moet het dynamisme 
daarna komen. Maar als men meent te moeten vertrekken van het 
dynamisme, dan komt het animisme achter de beginfeiten aanhollen. 
Wij zullen ons niet in de discussie mengen, maar willen de 
aandacht vestigen op een belangrijk punt in dit debat. (30) 
De criteria verlaten in deze discussie zeer gemakkelijk 
het plan van de historisch-positieve bewijsvoering. De gecom­
pliceerdheid en geordendheid van het bestel worden aanwijzingen 
van ontwikkeling; of de vorming van een persoonlijkheidsbeeld, 
dat min of meer individualistisch is fungeert als zodanig; of 
een expliciete erkenning van het Transcendente-in-zich. Het zijn 
eerder actuele normen dan historische criteria: in elk geval niet 
zonder meer positief-historische grootheden. Alle voorbeelden 
verliezen zich in de verwikkeldheid van een anthropologische 
vraagstelling. En alszodanig zijn zij tevens actueel en algemeen. 
Deze erkenning leidt tot de dehistorifісэtie van veel 
"historische" vraagstellingen. Zo b.v. voor de verhouding magie-
-godsdienst, toverspreuk-gebed, zelfs: godsdienstigheid-ongods-
dienstigheid. Deze verhoudingen laten zich niet oplossen in 
simpele figuren als het "vroeger-nu" of "nu-later". Cazeneuve 
zegt: "Simplement, la magie et la religion ne diffèrent l'une 
de l'autre que par le degré de sublimation auquel est parvenue la 
notion du numineux. Il n'y a pas de solution de continuité entre 
la prière et le charme, entre le sacré et le principe magique: 
et l'on passe de l'un à l'autre par une sublimation ou une ré-
gression. Mais cette continuité ne signifie pas qu'il y a, à 
proprement parler, un rapport génétique entre la prière et l'in-
cantation. Il est fort possible que, dans l'histoire des civili-
sations primitives, la conception de sacré et celle de la 
puissance magique se soient fait jour en même temps. L'ordre 
logique n'implique pas un ordre chronologique". (31) Tot in de 
terminologie toe vinden wij hier aanknopingspunten bij het 
structuralisme. Begrip van de verschijnselen volgt niet automa-
tisch uit kennis van hun datum en eventueel een besef van de 
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implicaties van de datum. Dat begrip ontstaat pas uit inzicht 
in de structuur van die verschijnselen. Het onderzoek паяг die 
structuur vertrekt vanuit een synchronische morphologie, waarin 
het diachronische verloop der gebeurtenissen moet worden ingepast. 
Dit accent op de synchroniteit i.t.t. de diachroniteit is in 
eerste instantie alleen een methodische zaak. Wij laten daarmee 
de bestaansruimte open waarin de kritiek van Sartre op het 
Structuralisme, - op het spel zetten van de geschiedenis is per 
definitie ook het op het spel zetten van typisch menselijke 
eigenschappen als initiatief en keuze -, kan worden uitgewerkt 
en toegepast. (32) Maar methodisch stellen wij ons hier op het 
standpunt van een synchronische morphologie. 
De kern van dit standpunt wordt door Paul Shebesta ge­
deeld. Hij past het niet toe op de verwikkeldheid en het clair-
-obscur van een beschavingspatroon, таяг op de streving zich 
daaruit vrij te maken, de bestaanszin te verhelderen en de 
samenleving te ordenen. Anders gezegd: hij is in staat in het 
kader van de synchronische morphologie inhoudelijk die elementen 
in te passen, waarvoor Sartre vreesde, dat zij binnen een 
structuralistische benadering zouden uit het oog verloren worden. 
Hij schrijft: "Wij leerden de "oermens" kennen als volwaardig 
mens, van het begin af met verstand begaafd. Ongetwijfeld was 
hij in staat, - zoals de primitief daar ook thans toe in staat 
is -, redelijke gevolgtrekkingen te maken, ook op religieus 
gebied. Bovendien had hij een ziel die stellig ontvankelijk was 
voor een intuïtieve kennis van hogere waarheden en voor diepe 
inzichten in het wezen van de dingen. P. Hadin baseert dsar zijn 
verklaring van het monotheïsme bij de primitieven op: "Ik zie 
het zo dat alle monotheïsten uit de rijen van bij uitstek religi-
euse individuen komen. De nauwkeurige formulering van het mono-
theïsme is te danken aan bijzonder -religieuse persoonlijkheden, 
die tegelijk ook denkers waren. Zulke mensen zijn er uiteraard 
maar weinig, daar de overgrote massa tot de religieus onver-
schillige groep behoort. Zij bestaat uit materialisten, realis-
ten, die een God, of het nu de hoogste godheid is of niet, 
eenvoudig als een bron van macht beschouwen". (ЗЗ) 
Toch weer het probleem van het oermonothelsme? Inderdaad, 
maar nu niet meer als automatisch startsein voor de evolutie, 
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niet meer als historisch probleem. Wel als index van menselijke 
begaafdheid, gaafheid en gevoeligheid, van keuze en ontwerp. En 
als we zover zijn dat we primitieven deze zaken niet meer willen 
ontzeggen, wellicht zullen we dan binnenkort ook milder durven 
gaan oordelen over de massa van nu. Het feitelijk elite-gedoe, 
dat in religiosis steeds afzichtelijker woekert, en in het 
cléricalisme van priesters en leken zijn uitdrukking krijgt, 
dient te verdwijnen. De propaganda voor het religieuse individu 
heeft tot nu alleen een overschot aan kosters gekweekt. 
2.3·3 Begrijpen ín het heden, als verleden. 
Het citaat uit Shebesta ontsluit de toegang tot een 
laatste probleemstelling i.v.m, de godsdiensthistorische methode: 
wat impliceert de verwisselbaarheid van actualiteit en verleden 
in deze bewijsvoering. Nogmaals dit: begrippen als primitief, 
onbeschaafd, onderontwikkeld worden beslist dubbelzinnig als ze 
dooreen toegepast worden op historische en ethnologische groot-
heden, en bovendien de verheldering van het een wordt ondernomen 
met aspecten van het andere. Maar was de heroïsche "oermens" 
primitief zoals het b.v. de heden ten dage levende pygmeeën 
zijn? En laat zich, omgekeerd, de primitiviteit van de moderne 
pygmeeën meten met de maten van de antieke Neanderthalers uit 
de reusachtige oertijd? 
Dat beide verbanden gelijkelijk bijdragen aan ons begrip 
van primitief, garandeert nog niet dat wij recht doen aan onder-
scheiden grootheden door er dit, óns begrip op te plakken. Temeer, 
daar niet alleen de moderne ethnologie, maar tevens, de socio-
logie, de psychologie, de psychiatrie enz. zich begrippen als 
primitief, magisch, mythisch, e.d, hebben toegeëigend en er hun 
stempel op hebben gedrukt. Zo zijn na en door elkaar de oer-
mensen, de pygmeeën, de kinderen en de zwakzinnigen, benevens 
kunstenaars, monniken en de meeste vrouwen primitief in het 
algemeen. En het overige deel der mensheid loopt grote kans bij 
tijd en wijle terug te vallen in zijn primitiviteit, т.п. in 
het verkeer, in de schouwburg, in de oorlog en in bed. Het onder­
zoek nar>r de archeologische structuren van het bewustzijn bloeit. 
(3Ό 
Dit betelcent niet dat de begrippen zonder meer onbruik-
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baar zijn geworden. Maor wel, dat ze zo veelzinnig zijn geworden, 
dat ze voortaan onbruikbaar zijn om een specifiek historische 
pretentie te kunnen dienen. 
Deze methodische eigenaardigheid herroept daarmee de 
vrapg naar de vindplaats van de menselijke betekenisvorm 
"offer". Men kan zich namelijk afvragen of de gesignaleerde 
verwisselbaarheid van het actuele en het verleden, van aanleg en 
ontwikkeling, ervaring en verwachting, alleen maar kan leiden 
tot verdere methodische beperkingen tot in de scepsis toe. 
Begrijpen immers, actualiseert altijd wat, hoe dan ook, is, 
geweest is en zijn zal; het brengt nabij, brengt te binnen wat 
veraf of dichtbij is. Alles en niets speelt zich weer af, alleen 
niet in een oogwenk zoals in de droom, maar in de moeizame ont-
wikkeling van een gezichtspunt. 
Uit dit alles volgt dat de door ons gezochte vindplaats 
in eerste instantie het begrijpen zelf is; pas daarna b.v. de 
geschiedenis of de godsdienstwetenschap als begrijpelijkheid. 
De historische grootheid "offer" is dan alleen te voegen in het 
onderzoek, als ze actueel-herkenbaar is, en toegankelijk voor 
het begrip. Voor verheldering van willekeurig wat worden we 
teruggeworpen op onszelf. De vele methodische, disciplinaire 
en wijsgerige vragen die hiermee samenhangen, kunnen wij in dit 
verband niet verder overdenken. Het besef zelf dat keuze en 
persoon meespelen, en dat zij van wezenlijk belang zijn in de 
ontdekking van een gegeven, en ten tweede, dat de kwaliteit van 
een vorm zich vrij geeft, zich openbaart in de aard van het 
begrijpen, zij voldoende. 
2.h ONTDEKKING EX OVERDRACIITELIJKIIEID DER WAARDEN. 
2.^.0 Naakte feiten en hun disciplinaire kader. 
In de lijn van het reeds betoogde, mogen we stellen dat 
het wetenschappelijke feit ondenkbaar is, buitenom de structuur 
van het menselijk begrijpen, en daarmee van de taal. Maar dat 
dit menselijk begrijpen zich allereerst bewijst in het uitspreken 
en vaststellen, met evenveel woorden van wetenschappelijke 
feiten, duidt er op, dat van meer sprake is dan enkel subjectieve 
ervaringen. Terecht zetten velen zich af tegen de idee, dat de 
vindplaats van de waarheid een bij wijze van spreken toeristisch 
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ontsloten gebied Is, waar men de ontspanning van de onwetendheid 
maar van de straten hoeft te slijpen. In het zoeken van de 
waarheid Is het continueren van de instelling van de oude 
verzamelaarsvolkeren in willekeurig welke vorm van éclectisme, 
beslist niet voldoende« Maar zelfs als het begrijpen niet voor 
de hand ligt, dan nog kan het er niet buiten, iets bij de hand 
te hebben. De spanning tussen instelling en feit wordt niet 
overkomen; hoogstens verdiept. Daarmee vallen we weer terug op 
de vraag of, hoe en waarom geschiedenis en godsdienst de feite-
lijkheid van het offer vertegenwoordigen. En met name t.a.v. de 
godsdienst blijft de vraag spelen naar de verhouding tussen het 
feitelijke en normatieve, het haalbare en het optimale. Deze 
vraag en daarachter de godsdienst als vindplaats, zullen we 
voorlopig daarom niet dan impliciet aan de orde stellen, 
Wat zijn historische feiten? Abstract gezegd: die ele-
menten, waaruit het geheel van de geschiedenis, horizontaal en 
verticaal is opgebouwd, de eenheden vaarin zich een omvattend 
begrip als het historische laat uiteenleggen. Naarmate er dus 
verschil van mening bestaat over de consistentie en samenhang 
van het historische als zodanig, zal ook het aanzien van het 
historische feit zich nuanceren. Waar de geschiedenis echter 
voor het bewustzijn volkomen onhoudbaar is als aggregaat van 
vergankelijkheid verliest deze feitelijke articulatie alle zin. 
Voor het offer geldt, dat het op tweeërlei wijze als 
historisch feit functioneert. Allereerst als een min of meer 
bepaalde grootheid, die in de gang van de geschiedenis voort-
durend teruggevonden wordt. Daarnaast als eigenstandige vorm, 
met een eigen geschiedenis. 
Het weten van de geschiedenis is eerst in de loop van 
de 19de eeuw een wetenschap, een academische aangelegenheid 
geworden. (35) Daarvoor functioneerde zij in het leven van de 
gemeenschap als bezinning, eventueel kritisch, op de traditie, 
- dat is: de ervaring -. Zij was levensonderdeel van de levende, 
tot gelding en geldigheid komende herinnering van een gemeen-
schap, welke herinnering met en in het geweten en het bewustzijn, 
de garantie van menselijkheid vormden. Deze herinnering was 
vooral gestructureerd volgens, en sprak zich uit in twee grote 
concepties: de geschiedenis als loop en de geschiedenis als 
draaiing. Beide structuurscheppende beelden zijn anthropologisch 
van belang. 
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In het ene beeld volgde de ene constellatie van histo-
rische feiten, - min of meer "en bloc" of per partiële verande-
ring -, op de andere, en niets was of zou zijn, zoals het ooit 
geweest was. In het andere beeld circuleerden de verschillende 
historische feiten door de kosmos, in een gereguleerde stroom 
zoals de hemellichamen, om zich op gezette tijden in het mense-
lijk blikveld te vertonen en er zich, na verloop van de tijd die 
er toe stond, weer uit te verwijderen. 
Beide "moderne" samenvattingen lijden aan het euvel van 
het objectivisme: de menselijke betrokkenheid in schepping en 
ervaring wordt verzwegen, een betrokkenheid die zich voortsleept 
in de tegenstelling tussen verwachting en ervaring, verwondering 
en herkenning. Bovendien wordt het verhelderende der schemata 
bedreigd door een ander technisch aspect, t.w. de tegenstelling. 
Wie beide figuren tegenover elkaar zet als elkaar uitsluitend, 
blijft,-en blijkt -, ongevoelig voor de subtiele wijze waarop 
zij elkaar aanvullen. De tegenspraak tussen beide beelden hoeft 
echt niet meer uit te drukken dan aarzeling op een punt, waarop 
de menselijke bezinning nog steeds aarzelt. 
Maar juist dit elkaar aanvullend karakter der beelden 
bederft de duidelijkheid van de discipline. Het in elkaar grijpen 
van schepping en ervaring, zin en vorm ontvangen en zin en vorm 
geven is, behalve in de tot ideologie geworden partijkeuze, een 
onbesliste, wellicht onbeslisbare zaak. De discipline biedt, 
getekend door dit dilemma, op het beslissende punt weinig hou-
vast: daar verwijst zij slechts naar de anthropologie, 
Of het offer als historisdh feit, vertrouwd is of een 
ongehoorde nieuwigheid laat zich historisch niet bepalen. Deze 
verlegenheid van de geschiedenis betrekt zich a fortiori op het 
kwalitatief aspect van de feiten: dat is immers, zoals uiteen-
gezet, ten nauwste met de spanning tussen vertrouwd en onverwacht 
verbonden. In de vraag naar de ontdekking en overdrachtelijkheid 
van de waarden in deze vorm, resoneert daarom de geschiedenis 
niet dan op de achtergrond mee. 
2.4.1 Beschrijving van vormen, en de Stijl. 
In het precióse kader van onze vraagstelling functione-
ren de disciplines als beschrijvingswijzen van vormen. Dit tweede 
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element van het onderzoek, de taal, zullen we nu verder ontleden 
en onderzoeken op het verband tussen vormelijkheid en kwali-
teit. De taal als openbaring van waarden, - zo ze dat is -, zou 
het onderzoek naar het offer als vorm, tot een linguistisch (of: 
literair) onderzoek kunnen maken. Daarmee stelt zich de vraag 
naar de ontdekking en overdrachtelijkheid der waarden als een 
stilistisch probleem, 
De eigenaardigheid van het taalgebruik, - als gegeven 
en verplichting -, laat zich op formele gronden afleiden uit 
het wezen zelf van de taal. Alle taainuances, stijlen, drukken 
articulaties uit van dat wezen. In die zin bedoelen wij met 
stijl dus iets anders als een frivole vorm van vrije-tijds-beste-
ding. In de eerste paragraaf hopen we dat duidelijk aangetoond 
te hebben. 
Taal is vervulling en inlossing van een inhoudelijk 
aspect, dat zonder de taal niet bestaat, maar dat zich, eenmaal 
in taal gevangen, onrustig probeert daarboven te verheffen. 
Hiermee is tevens de diepe verwantschap tussen taal en vorm 
verwoord. Ook vorm is alleen begrijpelijk als vorm van iets, 
dat niet die vorm is; maar toch ook in zoverre weer wel dat dat 
"iets" zonder die vorm niet bestaat. Taal is een vorm; vorm is 
een taal. 
Maar taal en vorm hebben niet alleen een overeenkomstige 
aard, zij staan ook ten opzichte van elkaar in een spannings-
verhouding, Vanuit deze spanningsverhouding wordt de vertaling 
van de vorm een moeilijke zaak: als geactualiseerde identiteiten 
zijn vorm en taal niet langer verwisselbaar. Deze moeilijkheid 
concentreert zich in beider verhouding tot het uitgangspunt, 
- beider betrekking op het ' inhoudelijke -, en laat zich vandaar-
uit verwoorden. De inhoud blijft in de vorm implicieter, in de 
taal spreekt zij zich uit. Maar als men de vorm uit gaat spreken, 
is het gevaar niet denkbeeldig, dat men te onachtzaam deze vrij 
wezenlijke grensoverschrijding voltrekt, die bovendien feite-
lijker is in de mate dat het ene of andere gebied in een bepaalde 
cultuur bezaaid is met de eigenste idealen, verwachtingen en 
inzet van die cultuur. Zoals ten onzent waar de taal de bevoor-
rechte draagster is geworden, van het menselijke verlangen naar 
helderheid, zekerheid en verstaanbaarheid. En dit ten koste van 
de vorm. 
8Í* 
2,4.2 Regressieve taal en objectiviteit. 
Deze grensoverschrijding laat zich echter ook in de 
taal zelf al enigszins minimaliseren, en wel in de mate zelf 
dat de verwoording van de vorm, zich voltrekt in een "vormelijke" 
taal. (36) Ook dit is echter weer een dubbelzinnige uitdruk-
king aangezien ook het begrip een uiting is van vormelijk taal-
gebruik: en wel in progressieve zin: vanuit het gewoonlijke 
spraakgebruik vormt zich het begrip en wordt het gevormd. Als 
wij dus in taal de vorm willen verhelderen, dan schijnt het 
begrip enkel verder weg te voeren. De uitspraak zal dus onder-
nomen worden d.m.v. een regressieve taal, die als herinnering 
tegen het vergeten in, in terugwijzingen vanuit de alledaagse 
taal, duidt en verheldert. 
Twee soorten vormelijk taalgebruik zijn niet zozeer twee 
mogelijkheden tot ongewoon taalgebruik, maar, als elk ongewoon-
lijk gedrag, twee onderscheiden richtingen in de integratie van 
het niet gewone. Het ongewone is de nimbus rond het niet-identie-
ke, is het andere wat reeds in mijn sfeer is doorgedrongen, is 
een zone in de totaliteit van het vreerode binnen dat grensge-
bied van clair-obscur welke de principieel onoverbrugbare kloof 
tussen het eigene en het andere enigermate vult; zij het op een 
niet erg betrouwbare manier; alle concrete verschijnselen, die 
wij immers in deze sfeer kennen, - het ontspannende van het 
exotische, de zoete pijn van de zelfopoffering, de gezelligheid, 
de vrijblijvende animositeit enz. -, laten het in de beslissing 
afweten. Deze integratie van het ongewone, de vervorming van het 
gewone, spreekt zich ook in de regressieve taal uit. Regressieve 
taal is een negatieve vorm van integratie; een methodische poging 
de belemmeringen weg te halen, waardoor het andere verhinderd 
wordt mij aan te spreken en mijn instemming te verwerven. Deze 
taal gaat niet van het woord naar het begrip, maar van het woord 
terug naar de vorm, een soort regressus ad uterum van de taal, 
die teruggekeerd in de beschutting van haar element daaraan 
stem geeft om haar beschuttingswoorden te spreken. 
Het argument tegen een dergelijke benadering ligt voor 
de hand: vervallen we daarmee niet in een volstrekt subjectivis-
tische benadering, die meer de "Befindlichkeit" als de waarheid, 
meer de sensibiliteit als het inzicht dient. Het moge fraai 
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gezegd zijn, - en dat is niet eens zeker -, dat deze taal het 
woord ontbindt om de vorm zelf aan het woord te laten, maar waar 
ligt de grens tussen ontbindende taal en taaiontbinding? Dit 
alles geldt a fortiori daar waar dit ook nog ondernomen wordt 
vanuit een wetenschappelijke pretentie. 
In elk geval kan objectiviteit in ons verband nooit de 
strikte, liever: methodische betekenis hebben, die het heeft in 
het kader van de "reine Wissenschaft", De taal die teruggaat 
van het woord naar de vorm, i.p.v. vooruit van het woord naar 
het begrip haar aanzien verhardend in de "Anstrengung des Begrif-
fes", is echter niet op voorhand gedoemd te verdrinken in haar 
eigen element, een oeverloos intultivisme. 
Twee aspecten behoeden in dit verband de beschouwing 
voor overdadig poëtisme. Het eerste is het wijsgerige kader. 
Alle door ons te ondernemen beschouwingen zullen worden gekaderd 
binnen een wijsbegeerte van het "Hebben" en onderworpen zijn aan 
de logica en structuur van dit begrip. De tegenstelling vorm-
-begrip objectiveert zich daarmee uiteindelijk, in die tussen 
hebben en zijn. De huidige context immers van het zijnsdenken 
kenmerkt zich door de subjectivering van het zijnsbegrip, gefor-
muleerd in het zinsbegrip. In dit verband van de verhouding 
zijn-zin is het verwijt van gebrek aan wetenschappelijkheid, zo 
niet gerechtvaardigd, dan toch begrijpelijk. De zinnigheid in 
strikte zin is wetenschappelijk irrelevant, voor methode en 
inhoud, en omgekeerd is de zin m e t afhankelijk van haar gechif-
freerde verschijningsvorm in die wetenschappelijke methode en 
inhoud. Zo zal niemand het wetenschappelijk belang ontkennen van 
b.v. de ruimtevaart, maar daarom nog niet zijn hand in het vuur 
willen steken voor haar zin. Zo was het ook met de ontdekking van 
Amerika. Toen echter slechts zinvol op zeer beperkte schaal, 
- b.v. als levensinhoud van de ontdekkingsreizigers -, is Amerika 
nu bijna de zin zelf van ons bestaan. De vrijblijvendheid der 
ontdekkingen laat zich vertalen in het hebben van de resultaten 
van het onderzoek. Dit hebben realiseert zich echter op twee 
wijzen: de dingen zijn nog objectief; of de dingen zijn niet meer 
subjectief, zij zijn door de zin heengegaan, zij zijn geweest, 
maar hun zijn is verhard, een tot institutie geworden bestaans-
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voorwaarde, die reeds zo lang is ingelost, dat geen de zin er 
nog van weet. Objectiviteit en hebben zijn daarin verwante 
begrippen, dat zij beide oscilleren tussen dit "nog-niet-zinvol" 
en "niet-meer-zinvol". 
De kadering in het hebben maakt de voornaamste voorwaarde 
voor wetenschappelijkheid mogelijk: de thematisering van het 
onderwerp en de structurering ervan tot een afgerond geheel. 
Het materiaal voor deze thematisering is niet het offerbegrip 
zonder meer, maar de offervorm voorzover heengegaan door het 
tweede objectieve criterium, dat sterke verwantschap vertoont met 
wat wij boven omschreven als "niet-meer-zinvol". Alle beschou-
wingen zijn nl. gekaderd in een traditie, die de benaming offer 
in gespecificeerde zin gebruikt. Elke nieuwe analyse is gebouwd 
rond een specifiek woordgebruik, waarnaar voortdurend wordt 
verwezen, en dat zich vaak tot in de actualiteit laat contro-
leren. Slechts één nimbus rond het woord offer wordt op grond 
van de vorige kadering uitgesloten, die namelijk waar het woord 
in de ascetische en morele zin wordt gebruikt. Deze betekenis-
samenhang behoort immers voornamelijk tot de begrippelijkheid 
van de zijnsorde. 
Zo zal achtereenvolgens het offer worden ontward als 
gebaar, als patroon, en als ritus. Maar daarmee is niet gezegd 
dat het in andere verbanden zinloos zou zijn. Wel stelt zich 
een probleem voor de ritus, die in de actualiteit, vooral geeste-
lij, d.i. niet vormelijk wordt opgevat. In de ontleding ervan 
hebben wij gepoogd zoveel mogelijk de niet-vormelijke aspecten 
ervan buiten beschouwing te laten. Maar uiteindelijk en in alle 
rigoureueiteit is dit uiteraard onmogelijk. In belangrijke 
details is daar toch een overgang naar het begrippelijke gemaakt. 
Het duidelijkst wellicht in het gebruik van die begrippen, die 
behoren tot de structuur van de godsdienstige "situatie". In 
hun samenhang zijn woorden als openbaring en belijdenis, - en 
hun middenterm getuigenis -, daar gebruikt in de strikte, d.i. 
"•"dige zin, die overigens niet precies christelijk is, maar 
ienst als zodanig tekent. Zoveel mogelijk hebben wij echter 
ie concrete verbeelding van deze betekenisstructuur in 
- ik denk aan geesten, engelen, wonder enz. -, die, 
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hoewel behorend tot regressief taalgebruik in dit verband de 
verbeelding alleen maar zouden bederven. Zo wordt de ritus dus 
ook ontleedt als vorm, maar aangezien de volheid ervan door 
andere dan objectieve factoren wordt medebepaald, is deze 
ontleding niet zo strikt vormelijk als de andere. 
In deze studie grijpen dus voortdurend de symbolische 
meerwaarde der vormen en de creativiteit die het menselijke 
kennen veronderstelt op elkaar in, en wel in de bewegelijkheid 
van de taal. Deze bewegelijkheid is uiteraard evenzeer afhanke-
lijk van de uitdrukkingswijzen die een bepaalde taal (precieser: 
een bepaalde cultuur in haar taal) ter beschikking heeft, als 
van de taalbeheersing van de schrijver. (Overigens, een serieus 
verwijt van poëtisme zou m.i. alleen gerechtvaardigd kunnen zijn 
als die bewegelijkheid eenzijdig en alleen werd bepaald door 
die taalbeheersing; en daarmee de bemiddeling tussen symbool 
en creativiteit eenzijdig voortkwam uit de willekeur van persoon-
lijke en vrije creativiteit.) Deze wederkerigheid tekent onze 
studie als, met een zeer gelukkige term van Duprá (37)» een 
"constitutieve analyse". Wij ontdekken de gezochte waarheid 
niet alleen; wij maken haar ook, vanuit de creativiteit die in 
elke ken-act mede gegeven is én wij snijden haar via de struc-
turen van onze taal op de maat van onze cultuur. Het is daarom 
zaak zich van de taalmogelijkheden zo volledig mogelijk bewust 
te zijn en zo nauwkeurig mogelijk daaruit te kiezen in gehoor-
zaamheid aan de kijk die men op de te onderzoeken vorm heeft. 
Regressief taalgebruik is dan, negatief uitgedrukt, weglating 
van al die te categorische, want categoriale taalmogelijkheden 
die op voorhand vormen inpassen in een reductieve tendens, 
waarin hun eigen zin verloren gaat. Regressief taalgebruik is 
de noodzakelijke linguistische component van de keuze voor een 
"hermeneutigque instaurativo" als het meest aangepast kader van 
een constitutieve analyse. 
Samenvattend zou men van het volgende in de eerste 
plaats dan ook mogen zeggen dat het een taaistudie is. Maar op 
de tweede plaats: daarin ligt de nadruk op het onderzoek naar 
de menselijke betrouwbaarheid van taalstructuur én taalbeheersing. 
Deze betrouwbaarheid wordt gezocht in haar objectiviteit, dat is 
voorzover zij niet behoort tot de actuele, beleefde zin van het 
bestaan. De eigen bron van deze objectiviteit is de waarde, die 
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zich manifesteert in de kwaliteiten. De kwaliteit van de vorm is 
haar menselijke betekenisvolheid, voorzover zich die uitspreekt, 
- maar niet rechtvaardigt, want dat behoort tot de manifestaties 
van de zin en de instemming -, in de organische samenhang van 
de aura rond een woord. Deze samenhang maakt niet alleen de 
verhelderende betekenis mogelijk van een literaire verbeelding, 
maar is alszodanig een regelrechte verwijzing naar de, van het 
bewustzijn onafhankelijke, logica van het bestaan. In oordeel 
en genade. Deze aura wordt voor het woord "offer" vanuit drie 
vertrekpunten constitutief ontleed. Op de eerste plaats wordt 
het offer beschouwd vanuit zijn meest elementaire zeggingskracht, 
het gebaar van het geven (hfd.IIl). In het volgende hoofdstuk 
wordt de formalisering van dit gebaar tot een patroon van uit-
wisseling, - en daarmee ook de formalisering van het waarden-
besef -, verder uitgewerkt. Tenslotte wordt in het vijfde hoofd-
stuk de transcendentalisering van het offer beschreven: de vorm 
volgroeit tot ritus, overstijgt in slachting en verbranding tot 
op het vormelijke niveau de condities van tijd en ruimte en haar 
waarde expliciteert zich steeds ondubbelzinniger als juist die 
poging tot overstijging. 
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3. E E N E E N V O U D I G G E B A A R 
"Maakt U geen zorgen over de vraag: 
wat zullen wij eten? 
of wat zullen wij drinken? 
of wat zullen wij aantrekken? 
Uw hemelse Vader weet wel, 
dat U al deze dingen nodig hebt. 
Zoekt dus eerst het Koninkrijk 
en zijn gerechtigheid, 
en de rest zal U erbij gegeven worden." (l) 
3.1 GEVEN: GEBAAR EN OFFERVOHM 
3.1.1 Vraagstelling 
3.1.2 GEVEN-VOOR-ONS: Kern 
3.1.3 GEVEN-VOOR-ONS: Verschijningsvormen 
3.1.^ De gave als primitieve offervorm 
3.1.4.1 Oorspronkelijk of primitief 
3.1.4.2 Oorspronkelijkheid en waarde 











De openbaarheid van het bestaan 
Openheid, Dankbaarheid, Openbaring 
Openbaring: Bestaan als Eucharistla 
Bezit en Beschikking 
Bewegelijk bezit en Geestdrift 
Waarde en Offer 
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3.1 GEVEN: GEBAAR EN OFFERVORM. 
3.1.1 Vraagstelling. 
Of de funetionallsering van het bestaan zonder meer en 
automatisch tot bestaansbederf leidt (z), is een moeilijk zonder 
meer te bevestigen vermoeden. Dat ze soms wel de gevoeligheid 
voor eenvoudige menselijke gebaren verwart, blijkt echter op 
verschillende punten, т.п. in de veelheid van meningen over het 
gebaar dat wij hier op het oog hebben, het geven. Een veelheid 
die samenkomt in de eenheid van een even onbescheiden als hard­
nekkig vooroordeel: de ene bekoring, de te grote afstandname, 
met haar twee keerzijden van idealisme en romantisme. 
Het is werkelijk wonderlijk om te ontdekken, hoe eens­
gezind wijsgerige en godsdienstwetenschappenjke beschouwingen 
over het geven, (te) gemakkelijk uitmonden in de spijtige 
(romantische) of trotse (idealistische) erkenning dat het geven 
geatrofieerd is. Loon en betaling hebben zich ten koste van de 
gave op een plaats in het bestaan genesteld, die de gave, zo 
niet rechtens, dan toch minstens op ethische of esthetische 
gronden toekomt: of juist niet. Uitgaan van deze erkenning 
impliceert in casu, dat we dit eerste aspect van de offervorm 
-het offer als gebaar- op voorhand te beschouwen en te behandelen 
hebben als een archeologisch gegeven, dat droevig of gelukkig 
genoeg, geldig noch anderszins meer actueel is. 
Zonderlinge tegenspraak: de droom van zichzelf openbarende 
vrijgevigheid wordt gedwongen, uit gebrek aan levende, eventueel 
sluimerende actualiteit, zich te verharden tot een dood en 
versteend feit. Omdat het geven niet meer eigen is en geldig, 
wordt de gave noodgedwongen een gegeven. Terwijl wij hiervoor de 
archeologie afwezen, schijnt zij nu zichzelf weer op te dringen. 
Het is daarom zaak de boven vermelde "eensgezindheid" 
verder te onderzoeken op haar vooronderstellingen en implicaties, 
en wel door het uitgesproken vermoeden te splitsen in twee 
deelvragen: 
1) Hoe functioneert de gave als actueel gegeven? 
2) Inhoeverre is de gave slechts een primitieve offervorm. 
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J,1,2 Geven-voor-ons: kern. 
Het vermoeden dat de gave door de cultuur-historische 
ontwikkeling onttrokken is aan de ernst van het bestaan en is 
teruggedrongen naar een wat frivole sfeer van vrijblijvendheid 
en overdaad, wordt per traditie gestaafd door een beschrijving 
van de ontwikkeling van de rechtsorde. Ten onrechte. Zij die het 
recht idealiseren precies als tegenstelling van de gave moeten 
immers beseffen, dat het moeilijk is recht en gave tegen elkaar 
uit te spelen, in de mate dat de gave zelf als bron van rechts-
zekerheid te beschrijven is. Ik doel hier op het vastgestelde 
ritme in (3) sommige culturen, - even pijnlijk-nauwkeurig als 
slordig en verrassend -, van het recht op en de plicht tot 
krijgen en geven. Dit aspect van de gave is zelfs nog steeds 
actueel: geschenken verplichten nog steeds. Men moet nog immer 
nauwlettend toezien dat men hen niet veronachtzaamt, die ons door 
geschenken aan zich verplicht hebben. En een gave kan nog altijd 
bedoeld worden om die niet te ontziehe aanwezigheid van de 
gever, te continueren in de ter hand gestelde dingen. Dit niet 
alleen op strikt informeel niveau: ook in de meer structurele 
verhoudingen wordt niet alleen gekocht, maar gaat men verder, 
boven het vastgestelde uit, door een omslag van prijs in gave, 
als een bescheiden vorm van over-, dat is om-koping. 
Vanhieruit kan tegen de romantici worden opgemerkt, dat, 
als voor hen het geven pas tot zijn recht komt in de strikt 
persoonlijke toewending en erkenning van persoon tot persoon, 
- anders gezegd: als de gave losgemaakt moet zijn van alle dwang 
en plicht, een wonder wezen moet van welwillende en bevrijdende 
vrijheid -, men de ontwikkeling van de rechtsorde alleen maar kan 
toejuichen. Zij garandeert immers een automatische en structurele 
zuivering van de gave, door deze los te maken van de behoefte 
en daarmee open te stellen voor de vrije persoonlijke toewending, 
Maar ook in deze persoonlijke sfeer behoudt de gave haar banden 
met de ernst van het bestaan. En met de actualiteit van alledag, 
meestal het precíese punt waarop men de primitieve culturen 
verheerlijkte boven de moderne. Zo moge de uitwisseling van ringen 
dan wel eens (of vaak?) meer frivool als ernstig zijn, op zich-
zelf is dit geven uitdrukking van iets heel bijzonders en dieps. 
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De hooggeleerde veridealisering van het primitieve geven 
en de scepsis ten aanzien van moderne structuren, - of de 
idealistische omkering van dit romantisme -, is onlogisch. En 
onfeitelijk bovendien. Hoe kon dan toch dit alternatief van 
rechtsorde of geef-orde ontstaan? Waarschijnlijk is er niet meer 
aan de hand dan een verschuiving binnen de representatieve 
cultuurwaarden. Het is deze verschuiving die in de vraagstel-
ling werd gesignaleerd en in haaks op elkaar staande waarderingen 
werd beoordeeld. Maar is zulk een waardenoordeel niet voortijdig? 
Want deze verschuiving betekent wellicht nog meer een mensel ijke 
aanpassing aan veranderde omstandigheden, dan nu precies een 
omslag in de menselijke grondidealen en keuzen. 
Onze voorvaderen zijn waarschijnlijk niet edeler dan wij; 
onedeler evenmin. Naar beide zijden moet men zeer voorzichtig 
zijn met idealiseringen en ideologiseringen, en bewust pogen 
realistisch te blijven. Wel zijn dat soort extrapolaties dienstig 
in de vorming van de menselijke instemming; op het vlak van 
het oordeel echter vertekenen zij de zaak. Voor de overgang van 
een caritatieve bedeling van armen en zieken naar een wettelijk 
geregelde organisatie een ideaal werd, was ze een noodzakelijke 
aanpassing. Een gezond ideaal kan zij slechts zijn voorzover 
die noodzakelijkheid in de idealisering zelf bewust blijft en 
gewaardeerd wordt. Hetzelfde geldt voor de heden allerwege 
gehoorde eis tot democratisering van substructuren binnen de 
staat. Waarde is zij "slechts" op grond van feitelijke noodzaak: 
de overvloed van materiaal, kapitaal en mensen. Het is gevaar-
lijk deze nuchtere aanpassingseis te versluieren in allerlei 
verethiseringen. 
Ook in verband met het geven kan de idealisering, hetzij 
van de gave, hetzij van de orde, behulpzaam zijn in de menselijke 
vereenzelviging met de zaak. En de vruchtbaarheid van de instem-
ming, zich vanzelfsprekend bewijzend in de manier waarop een 
mens in de situatie staat, fungeert als index voor de betrouw-
baarheid van die idealisering. Het bewustzijn in zijn normen-
-scheppende vermogen wordt zelf (en vanuit zichzelf) genormeerd 
door de doorleefde (en slechts gedeeltelijk onder woorden te 
brengen) vraag inhoeverre deze of die norm werkelijk vruchtbaar 
is voor het bestaan. Anders gezegd: het bewustzijn is levensfunctie 
en geen waardenvrije toegift op het bestaan. Dit blijkt alleen 
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al daaruit dat het als normerend bewustzijn alleen kan functio-
neren als en vanuit de waardering, de appreciatie. Deze bestaans-
betrokkenbeid behoedt voor twijfelachtige drijverij, - alsof 
iedere primitieve gave een wonder van persoonlijke vrijheid en 
overgave zou zijn -. Het maakt ook de weg vrij voor een recht-
vaardige waardering en analyse van het actuele geven. Zo maakt 
het een duidelijker antwoord mogelijk op de vraag of het geven 
inderdaad wel geatrofieerd is. 
Al direct valt op, dat de voorwaarden voor het geven, 
- het bezit en de openheid naar de anderen -, in onze cultuur 
beslist niet alleen worden gehinderd; zelfs begunstigd, juist 
vaak door die structuren die een Jammerlijke of heilzame aanslag 
heetten te zijn op de gave. Omdat zij niet zonder meer van gaven 
afhankelijk zijn, krijgen de vrijheid en de ernst van het geven 
nieuwe ontwikkelingsmogelijkheden. Omdat wij niet zonder meer 
afhankelijk zijn van anderen, krijgt onze toewending tot hen 
gelegenheid tot een nieuwe verdieping. "Le don, forme particu-
lière de l'échange, rend ici la possession vivante. Un besoin 
imposé à qui n'a besoin de rient une dépendance au plus indépen-
dant. XI y a dans la générosité un intérêt supérieur. Le désir 
d'un contact, d'une rencontre dans le partage, et peut-être 
l'obscure conscience qu'on ne possède vraiment que ce qu'on 
peut donner." (k) 
Onder een opperhuid van structurele verbanden, (en op 
basis van Juridisch gesanctioneerde rechten en plichten), 
worden ook onze samenlevingsverbanden omspannen door een levend 
netwerk van geven en krijgen. Deze door de gave gestichte 
gemeenschappen vallen wellicht niet meer, of slechts gedeelte-
lijk, samen met de samenleving als zodanig. Maar een analyse 
van b.v. de massificatie toont aan, dat zelfs dit meest groteske 
maatschappelijke feit "massa", niet kan bestaan dan op grond 
van een aantal personale of gepersonifieerde elementen, waarvan 
sommige, terecht of niet, benoemd worden naar het beste wat de 
primitieve volkeren hadden, hun Idolen. Massificatie is alleen 
mogelijk op grond van idolatrie, zowel in zijn godsdienstige 
betekenis als in de zin van star-cultus, de idolatrie als 
structuur van het moderne divertissement. Dat laatste dient 
hier zeker vermeld. De film "Gimmick Shelter" over een optreden 
van de Rolling Stones visualiseert op een afgrijselijke wijze 
de samenhang tussen massificatie en idolatrie. De sterren 
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scheppen de massa door de indruk te wekken dat zij zich helemaal 
geven: de massa ontstaat uit de daardoor opgewekte, collectieve 
behoefte om zich even totaal terug te geven» Hier duurt de roes, 
die tot in zijn gevolgen bacchantisch blijkt, slechts een tijdje. 
Achteraf blijken de eterren even onbenullig en verlegen t.a.v. 
de krachten die zij lossloegen, - in eerste aanzet toch alleen 
maar uit commerciële overwegingen -, als de door hen geschapen 
massa inconsistent. Maar het gevaar schuilt, - en hier raken 
theologie en anthropologie elkaar -, in het beginsel. Per slot 
heeft de idolatrie van het Nazisme ¿к 20 Jaar geduurd en heel die 
periode holocausten geëist. Niet alleen te Varschau of Rotterdam, 
Bergen-Belsen of Treblinka. Ook door de geesten van miljoenen 
volgelingen voor zich op te eisen, - totale overgave te eisen 
aan de leider die zich ook totaal gaf -, én te vergiftigen. 
De cultus van de stars zij een afgeleide vormj de 
blijvende actualiteit ervan moge ons gevoeliger maken voor het 
feit, dat meer blijvend is in de mens, dan een te eenvoudig 
schema van ontwikkeling durft te erkennen. En indien het afge-
leide, dan wellicht ook het oorspronkelijke. (5) Dit personale 
aspect van samenleving maakt het waarschijnlijk, dat het geven 
en het zich geven ook voor het begrijpen van de moderne mens, 
een der sleutelbegrippen is, zelfs als door een aantal factoren 
deze begrippen niet langer, zonder meer en alleen, toepasbaar 
zijn ter karakterisering van de structuur van onze beschaving. 
Immersi als we pogen in dit verband de gave te formuleren 
in tegenstelling tot de best vergelijkbare term het loon, dan 
valt in de "moderne" gave, op de eerste plaats en als kern, het 
persoonlijke karakter op. Een gave kan nog zo zakelijk bedoeld 
zijn, zij poogt altijd een mens te bereiken, in zijn smaak, in 
zijn voorkeuren, zijn behoeften, interessen of dromen. Een gave 
kan beslist, vanuit persoonlijk oogpunt bezien, onzuivere bedoe-
lingen hebben: pogen een mens te verplichten, te betoveren, 
voor het eigen karretje te spannen. Maar altijd richt het geschenk 
zich tot een levend menselijk wezen, onderworpen aan de wet 
van de menselijke eigenheid, en niet tot een nummer van de 
loonadministratie. 
De gave is op voor-hand afgestemd op degene voor wie ze 
bestemd is. Zij is daarom altijd, uitdrukkelijk of "terloops", 
een erkenning van de ander. In de gave spreekt de een de ander 
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aan, en de begiftigde weet dat hij te antwoorden beeft en de 
gave niet achteloos bij zich kan steken. Dit is geen kwestie 
van etiquette alleen. Of liever: hierin herkennen we nog een 
van de weinige situaties waarin het "savoir vivre" inderdaad 
een levensstructuur uitdrukt. Zelfs als, - wat ongetwijfeld 
mogelijk is -, deze ritmiek zich verhard heeft tot een zielloze 
of baatzuchtige gewoonte of methode. Dat kan. Het blijkt uit 
het heden zo populaire cadeau-systeem, dat commercieel daarom 
zo kanp is, omdat het zo "persoonlijk" is. "La nécessité de 
l'échange affirme en nous l'existence d'autrui sous une double 
forme. Double exigence, double lien de donner et de recevoir. 
Tout le problème de la communication entre les hommes. Il 
faudrait reprendre toute la psychologie de la vie quotidienne, 
dès sa forme la plus humble. La description précise y révélerait, 
sous le tissu, des relations les plus banales, un monde de 
liens subtils où la réciprocité de l'engagement apparaît sans 
cesse." (6) 
3.1.3 Geven-voor-ons : Verschijningsvormen. 
Het is in dit bestek onmogelijk in een nauwkeurige 
analyse alle elementen van de actualiteit van het geven bloot 
te leggea. ViJ moeten volstaan met een summiere aantekening 
over de verschillende aspecten van het geven. ViJ doen dat om 
een overgang naar de tweede deelvraag te vergemakkelijken. Het 
geven kent drie modi, welke zich afpalen door onderlinge ver-
schillen in intensiteit van persoonlijke interactie, in de 
waarde van het geven en in de omvang van de consequenties van 
het gebaar: 
1) Het inhalige geven. 
2) De overgave, 
3) Het reikende, aftastende geven. 
ad l) Het inhalige geven betrekt zich niet zozeer op het spel 
van belangen, - het belang is een melancholieke vorm van bezit, 
welke een heel eigen uitwisselingsvonn kent, die slechts in 
overdrachtelijke zin "geven" is (7) -» alswel op de wijze waarop 
de ander wordt opgeroepen. Inhalig beduidt een eigen dimensie 
van het gebaar zelf, onafhankelijk van een toegevoegde intentie. 
98 
Men kan uiteraard een gebaar "gebruiken" en in dat gebruik de 
eigen intentionaliteit van dat gebaar willen voorkomen. Maar 
dan nog openbaart de ware aard van het gebaar zich, tijdens 
en in de voltrekking ervan. 
Bedoeld wordt dus niet het geven als een brute of 
bescheiden omkooptechniek. Maar in het met-een-ding-uitgaan-
naar-de-ander zelf, is een voorbewuste laag van de ander in de 
arm nemen, betrekken in de reikwijdte van het eigene, inkapselen 
in de omvang en omgeving van het eigen lichaam en van dat wat 
het bemiddelt ι intenties, gevoelens, driften. Elke gave kan dit 
uitdrukken; aard, grootte noch duurte van het geschenk vormen 
een garantie (zoals de enorme geschenken aan minnaressen bewij­
zen). De gave betovert, verlamt, neutraliseert een krachtenveld 
tegenover mij, ontmantelt en bevredigt de daardoor ontstane 
kwetsbaarheid, hanteert en manipuleert. 
Dit inhalige geven kan zeer achteloos zijn. Juister 
wellicht: zolang het geven achteloos is, is het altijd ook 
inhalig. Toch kent dit aspect ook een eigen wijze van bewuste 
en uitdrukkelijke vormgeving, zij het in "magische" zij het in 
"technische" zin. De gegevens die Sartori (8) verzamelt over 
de bijgelovige tradities rond de gave, - de verschillende bemid­
delingen die deze traditie zoekt om de directe toewendig zowel 
voor de gever alsook voor de begiftigde af te zwakken -, wijzen 
alle in die ene richting: bewustzijn van de inhaligheid, welke 
de begiftigde zeer sterk aan kan tasten. 
Het sprekendst is het vormelement, dat de gave niet van 
hand tot hand gaat, maar wordt neergelegd en opgenomen; of, 
zoals met de ring in het oude Hildebrandslied, in een beker wordt 
gelegd, die door de ontvanger eerst geleegd moet worden, voor 
hij de ring kan nemen. Welke gevaren aan de gave zitten, die 
zelfs door dit soort tussenkomst niet kunnen worden gemeden 
blijkt uit een aantal doden in het laatste bedrijf van Shake­
speare's Hamlet, 
ad 2) In de overgave vinden wij de tegenovergestelde structuur: 
niet ik haal de ander binnen, maar laat mij middels de gave 
inhalen, opnemen, invoegen. Deze formele benoeming laat vele 
concrete nuances toe: het kan zwakheid zijn of sterkte, overmoed 
of lafheid, waardengevoeligheid of domheid dat ik mij in en door 
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de gave op laat nemen. Overgave is op zijn minst een dubbelzinnig, 
waarschijnlijk veelzinnig begrip. 
Ook hier bestaan "bewust"-omtrekkende bewegingent ik 
laat mij niet van vandaag op morgen overwinnen, en ben slechts 
bereid mij over te geven na een zekere incubatie- of acclimati-
satieperiode. De bekendste gestalten hiervan zijn de verkering 
en de belegering. Xn vredige ontwikkeling of vechtlustige tegen-
stand speelt gewenning, en zo bereiden het gevecht of het zich 
laten vervoeren de overgave voor en vinden daarin een onherroe-
pelijke uitkomst. (9) Een onbeslist gevecht of een afgebroken, 
onbevredigde vervoering roepen een geërgerde droefenis op, die 
rouwt over de onmogelijke openheid van een besloten afloop,(io) 
ad 3) Toch is niet per se en altijd de polariteit van het 
gebaar zo duidelijk en concreet, dat ze een genoegzame duiding 
van het gebaar mogelijk maakt. Gever en ontvanger kunnen onbe-
reikbaar zijn voor elkaar, hetzij in ruimtelijke, hetzij in 
psychologische zin. Dat wordt de gave een teken, verbeelding 
van het reiken van twee goedwillende zijden die naar elkaar toe 
willen, een onbegaanbare maar werkelijke brug. Door dit span-
ningsveld, dat zich nooit kan opluchten in de vertroosting van 
een feitelijke betrekking, kan het geven als reiken een inten-
siteit krijgen, die het nauw verwant maakt met de godsdienstige 
ervaring. Daarom laat zich begrijpen van binnenuit, dat het 
geven zelf een godsdienstig gebaar is geworden. De onbereikbaar-
heid van God laat zich niet anders meer beleven dan in een 
aanreiken op goed vertrouwen. Dat vertrouwen heet altijd geloof 
en nooit rechtvaardiging, (il) 
Nog steeds Is het geven belangrijk in de godsdienst. 
Gode gewijd, aan de naasten besteed. De liefdewerken van de 
kerken drijven op de gaven van de gelovigen. Hierin drukken zij 
hun bereidwilligheid uit ten aanhore van Gods oproep, in hun 
deelname aan de goede werken. Door andere gelovigen, die hun 
leven wijden aan de dienst van de naaste, worden deze gaven ten 
nutte gemaakt. En zo wordt de kring doorheen een noodzakelijke, 
maar niemand vrijstellende functieverdeling gesloten. Een inge-
wikkeld samenstel van gaven maakt het bestaan van de Kerk en 
kerkelijke instellingen mogelijk. En wellicht is de Kerk uiteinde-
lijk ook niet meer dan dat: een kringproces van geven en terug-
geven. 
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Het reiken door middel van de gave bestaat m.n. aan de 
"zelfkant" van de godsdienst in een aantal devotionele praktij-
ken: devotiekaarsen, ex voto's e.d.. Het oordeel van velen over 
deze praktijken is tamelijk hard. Zolang dit harde oordeel niet 
neerkomt op een eigentijdse uitgave van de minachting van sommige 
o.tische mensen voor hen, die alleen tortels en duiven op konden 
brengen voor de tempel, dient het gewaardeerd. Zonder misken-
ning echter van de goede wil, die zich uitspreekt in de gewraak-
te praktijk. 
3.1.'·· De gave als primitieve offervorm. 
De tweede vraag die inleidt tot de beslissing of de 
gave een archeologisch gegeven dan wel een geldige aangelegen-
heid is, is die naar de gave als primitieve offervorm. Deze 
vraagstelling is ook weer dubbelzinnig: bedoeld kan zijn dat 
het geven een onopgehelderde rechtsvorm is, die de schijn van 
een zekere eigen intensiteit op kon houden door haar verbonden-
heid met de godsdienst en het offer, of anderzijds de historische 
interpretatie dat de oudste en eerste offervorm inderdaad de 
gave is. Beide vraagstellingen zullen wij dooreen behandelen, 
De vraag naar de oudste offervorm stuitte niet alleen 
op feitelijke maar ook op normatieve motiveringen. Men wilde de 
oudste, dat was de simpelste, aan naiviteit grenzende gebaren 
terugvinden. Deze twijfelachtige eer viel de gave te beurt. Het 
schematisch verband der vooroordelen was duidelijk: de primitie-
ven hebben een zeer anthropomorfische voorstelling van God en 
goden; op hun goden passen zij dezelfde uitwisselingsschema toe 
als op elkaar, en met dezelfde bedoelingen. Zij voorzien hun 
goden van eten en drinken, kleine attenties om hun gunst te 
winnen en, in tijden van nood en grote benauwdheid, wanhopig 
grote cadeaus om hun welwillendheid los te wrikken. Het geven 
is een alleszins primitieve gedragswijze tegenover de goden. 
Eli een primitieve gedragswijze tegenover willekeurig wie, omdat 
het een oude rite is. 
"Alle godsdienstetnologen waren het er vroeger over eens 
dat de hoofdzaak bij het offer de materiele gave was -het vlees 
van het dier, de vruchten van de plant- en dat men het offer uit 
•en sterk anthropomorf!sme moest verklaren. De mens geloofde, 
volgens hen, dat de godheid (of de geest) honger had en door hem, 
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de mens, onderhouden moest worden. (...) We vinden dan ook 
in de godsdienstgeschiedenis aanwijzingen te over dat deze voor-
stelling van zaken niet helemaal uit de lucht gegrepen is. "De 
goden storten zich op de gaven als vliegen op het vlees", 
lezen we in de oude indische veda's. De naive mens denkt dat zijn 
God dezelfde op genot en bezit azende egoist is als hijzelf. 
Daarom komt het er op aan hem door het offeren van nuttige en 
waardevolle voorwerpen in een vrijgevige stemming te brengen. 
Zo krijgt het gebed het offer tot "uitwas" namelijk als middel 
om zichzelf kracht bij te zetten en van succes te verzekeren." 
(12) 
Het mes snijdt aan twee kanten, want deze interpretatie 
verklaart dus tevens het bijzondere van het geven. Om niet meer 
gaat het, dan wat overleefde resten van een oude rite welke aan 
het geven nog een zekere diepe glans verleent. De oude bewust-
zijnsle.gen en culturele vormen verdwijnen immers niet spoorloos 
en plotseling. Soms verdwijnen ze zelfs helemaal niet, maar 
veranderen ze slechts van contekst, zoels het nog altijd bestaan-
de carnaval bewijst. In de archeologie geldt bijna als axioma: 
eens een H. Plaats, altijd een H. Plaats; de geschiedenis van 
Chartres gaat in elk geval terug tot de tijd der Druiden en de 
berg Moria, nu bekroond door een islamitisch gedenkteken, was 
voorheen joods tempelplein (maar ook grieken hebben er tempels 
gehad en de vrouwen van Israel's koningen vereerden er niet 
(alleen) Jahweh; daarvoor was het jebusitisch heiligdom en 
kennelijk al in de tijd der Aartsvaders (Gen. 22) een cultus-
plaats. Zulke atavistische trekken nu zijn de verklaring voor de 
ervaring dat het geven een zekere meerwaarde zou hebben boven 
loon en betaling. Maar in de mate van een gezonde ontwikkeling 
zal die ervaring uiteraard verdwijnen. Wat sommigen de oorspron-
kelijkheid van het geven noemen is niet meer dan een, tot ver-
dwijnen gedoemde, archeologische rest: primitiviteit in een 
chronologische, en dus actueel bezien, onlogische zin. Deze 
zienswijze is kenmerkend voor en vindt zijn strengst specula-
tieve doordenking in de theorie van Hegel. In zijn poging de 
concrete situatie te doorzien als telkens een bepaald stadium 
in de ontwikkeling van het menselijke zelfbewustaiJn en de toe-
nemende gelegenheden voor de mens zich deze ontwikkelingen 
(denkend) bewust te worden, drukt zich voor hem in de culturele 
situatie van welomschreven rechtsposities een hogere ontwikkeling 
uit dan in de door emoties beheerste praktijk van gavenoffers. 
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Zijn "Vorlesungen über die Philosophie der Religion" zijn pogin-
gen metafysisch te omschrijven hoe en waarom de oude religieuze 
praktijken nu terzijde moesten worden geschoven want opgenomen 
in een hogere synthese, d.i. vorm van menselijk zijn als geest-
-voor-zich, waarop zij van binnen uit trouwens waren aangelegd. 
Slechts de traditionele theologie vond zinnige aankno-
pingspunten op voorwaarde dat men haar achtergrond mede aannam. 
"Le sacrifice latreutigque consiste justement à exprimer cette 
offerande intérieure de l'homme, d'une façon sensible et rituelle. 
Ainsi, à l'origine, l'homme a pris de ses biens, pour les 
offrir en présent à Dieu, dans le seul but de signifier et d'at-
tester son hommage personnel. Ainsi encore, dans les sacrifices 
lévitiques de substances alimentaires ou d'encens, ces objets, 
mis à part, enlevéâ à tous usages profanes, étaient soustraits 
au domaine de l'homme, de façon à passer au propre domaine de 
Dieu, comme pour être employés à l'usage de Dieu: ils devenaient 
chose sacrée, c'est-à-dire consacrée à Dieu."" (l3) 
In deze aanvaarding van het offer op ascetische gronden, 
spelen behalve de strikt ascetische voorwaarden nog enkele ande-
re aspecten mee. Het geven als eenzijdig symbool van persoon-
lijke overgave; het eigenlijke brandpunt is de ontzegging van 
vruchtgebruik door de mens, een negatieve wilsact dus die gemak-
kelijk vermoraliseerd kan worden. Wie op deze wijze door een 
vorm heenziet, ontdekt dat ieder offer "geven" en alle "geven" 
offer is. Maar zelfs deze afgeleide erkenning betrekt zich eigen-
lijk slechts op een uitgangspunt van de godsdienstige ontwikke-
ling. Sinds Jesus zichzelf gegeven heeft bestaat er voor God 
geen andere gave meer, dan deze mens en wat in hem verbonden 
is. Het gavenoffer, in tegenstelling tot het bloedige slacht-
offer, vindt een hogere synthese met zijn tegenstelling in de 
onbloedige hernieuwing van het levensoffer van Jesus. Kort en 
goed geconcludeerd: de schijnbare aanvaarding Р П het gavenoffer 
door de traditionele theologen is slechts betrekkelijk. Alleen 
wat ingepast kon worden in het eigen verklaringskader van gods­
dienst en geschiedenis, werd ingepast. De rest werd vergeten, 
Drie bemerkingen moeten naar aanleiding van dit uitgangspunt 
worden ontwikkeld: 
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1) Van de eerste hebben we, peinzend over de actualiteit 
van het geven, al enkele elementen bijeen gebracht. Die actua­
liteit willen we ook inpassen in het verband van de vraag naai­
de oorspronkelijke offervorm. 
2) Een tweede beschouwing onderzoekt de eenzijdige benade­
ring van de "eenvoud" van het gavenoffer, in een analyse die 
meer dan materie en ritueel alleen onderzoekt en daardoor wel­
licht een soort verdieping van het begrip "eenvoud" kan betekenen. 
3) Tenslotte wil een omschrijving van de levensfunctie en 
bestaansverbondenheid van het gavenoffer de weg voor een diepere 
beschouwing van het geven open leggen, en het vooringenomen 
"naief anthropomorfisme" vervangen door een formulering van 
geldige bestaansaspecten. 
3.1.4.1 Oorspronkelijk of primitief. 
De oorspronkelijke offervorm, waarvan het geven de kern 
vormt, wordt verschillend benoemd. De La Taille spreekt van het 
"sacrifice latreutique" tegenover het "sacrifice propitiatoire" 
(ik)f Jensen spreekt over het manistische offer in tegenstelling 
tot het bloedige offer (15); d e engelse literatuur wordt vrij 
sterk beheerst door de hiermee in verband gebrachte tegenstel­
ling tussen centraliserende "communal rites" en verticaliserende 
"piacular rites" (l6); in hetzelfde verband mag men de franse 
tegenstelling tussen "oblation" en "sacrifice" opvatten (l?) ·η 
de duitse tussen "Gabe" en "Opfer" (l8). Vele andere formulerin­
gen worden direct gevonden of afgeleid gebruikt, om het primitieve 
karakter af te tekenen tegen de verdere culturele ontwikkeling. 
Ook Cazeneuve erkent de tegenstelling, en daarin de 
primitiviteit van het rituele geven: "L1offerande rituelle, comme 
les faits le prouvent et comme l'analyse de la notion de sacré 
permet de l'admettre, peut donc bien être un usage très primi-
tif et même préhistorique, en dépit des allégations de Robert-
son-Smith." (19) Toch blijft hij niet bij dit primitieve karak-
ter staan, maar het analyserend ontdekt hij erin een aspect, 
wat de godsdienstige ontwikkeling blijft dragen. "En tant qu'il 
est transcendant, l'archétype sacré de la condition humaine est 
le garant de l'ordre naturel. Mais comme l'homme participe à 
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cette archetype, il n'est pas sans action sur lui, et, de même, 
que ses fautes, ses péchés, troublent l'ordre en irritant les 
dieux, de même, inversement, il contribue au maintien de l'ordre 
supérieur pas des présentations symboliques. On voit comment ce 
thème pourra évoluer quand la religion se spiritualisera. Lors-
que les êtres sacrés ne seront plus censés se nourir des offe-
randes ou se reproduire pas l'action des cérémonies, on continu-
era à croire comme l'écrit Loisy (,..), que les rites, par la 
volonté des Dieux, continuent à assurer le bon fonctionnement de 
l'univers." (20) Vanuit het geven als eventuele primitieve, 
prehistorische offervorm ontwikkelt zich dus een algemener geven, 
dat investeerbaar is in meer ontwikkelde offervormen, alsook 
in andere instituties. 
Dit geven is een algemeen midden tussen schuld en in-
stemming, afhankelijkheid (of aanhankelijkheid) en zelfstandig-
heid; dit geven is het aanschouwelijk maken van betrekkingen, 
in het besef van een grondige verbondenheid die sterker is, en 
eerlijker zelfs, ook dan de gebaren die erheen verwijzen. Het 
wekt dan ook geen verwondering maar als Cazeneuve zegt : "Même 
dans les religions un peu évoluées, on donne aux divinités ce 
que les hommes considèrent comme utile pour eux-mêmes". (21) 
Vanhieruit een enkel woord over de offerande in de 
katholieke eredienst. De rite wordt geduid als "voltrokken voor 
het algemeen belang van levenden en doden". (22) Deze algemeen-
heid speelt zeer direct in op de boven ontwikkelde zin van het 
geven. Toch is deze ritus de laatste jaren ten onzent sterk 
geatrofieerd tot weggevallen. Voorzover men haar beschouwde als 
een verdubbeling van de eucharistische zegen wellicht niet ten 
onrechte. Maar m.i, heeft een inzicht het in deze te licht 
gewonnen op de gevoeligheid voor de eigen kracht en zin van het 
gebaar. (Het wegvallen van de offerande kan ik dan ook niet los 
zien van een algemenere trent naar de "onder-onsjes"-sfeer welke 
in de eredienst begint binnen te dringen. Waar eredienst werke-
lijk bezig wil zijn met de aarding van de betrekkingen van het 
bestaan en de gelovige bekentenis wil uitspreken, dat alles 
geborgen is in handen van de Allerhoogste, is deze ritus wellicht 
onbeholpen, maar ook uiterst concreet, sprekend en eerlijk. In 
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deze zin hoop ik dan ook, dat de aanbieding van gaven in de 
eredienst niet zal verschrompelen tot de nogal veelzinnige 
inzameling van gelden.) 
Behalve op de diepere achtergrond van de continuïteit 
van het geven, moet in dit verband beslist nogmaals gewezen 
worden op de principiële moeilijkheid in het gebruik van het 
begrip primitief. Uitgaande van een in dit verband niet onpopu-
lair ideaal-typisch schema, krijgt men als absoluut gedacht 
uitgangspunt van de menselijke ontwikkeling de ononderscheiden-
heidsbeleving: allen en alles zijn allen en alles in allen en 
alles. Zo is het geven niet meer te begrijpen; dat onderstelt 
namelijk al afstandigheid, zelfs als deze be-trekkingen-tot 
nog zeer sterk worden onderspannen door de eenheidsbeleving. 
Het geven articuleert het bestaan en onderstelt de gearticuleerd-
heid ervan. Het betekent uitwisseling, - inderdaad nog niet 
vereenzaamd in het belang -, openhartig bezitten, roerend goed, 
vlietend bezit, en dus alleen zinnig in een onderscheid, hoe 
ook beleefd en gevormd, tussen het mijn en het dijn. (23) Alleen 
uit deze "onprimitiviteit" van het geven wordt de opmerking van 
Gusdorf begrijpelijk: "Accepter un cadeau, c'est donc accepter 
d'être sensibilisé vis-à-vis du donateur, se constituer son 
debiteur pour autant, entrer dans sa sphère, et en un sens sous 
sa dépendance." (2^) Gever en begiftigde staan ook in ook en 
zien dus m.a.w. niet alles door dezelfde ogen, hoogstens door 
gelijkende brillen; zij treden in eikaars sfeer en zijn dus 
m.a.w. niet op voorhand geborgen in hetzelfde bereik. De gave is 
"expression de l'être qui s'engage et donnant se donne". (25) 
En verder: "Donner c'est s'engager, mais accepter c'est s'engager 
au-,oi". (26) 
En daarom: "Le don a même une signification "agressive"." 
(27) 
Precies deze be-trekkelijkheid van het geven wordt, 
- als structuur van de eerder onderzochte continuïteit van de 
menselijke betekenis "geven" -, de reden om het offer als gave 
niet te fixeren in het begrip primitief, maar dit begrip zelf 
te ontdoen van zijn historische connotatie en door te trekken in 
zijn anthropologische zeggingskracht: het geven is een origineel 
gebaar, 
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3.1.'t.2 Oorspronkelijkheid en waarde. 
De vraag stelt zich of men bij de duiding van het gaven-
offer mag blijven staan bij een te simpele interpretatie van het 
samenspel van gebaar en materie. Deze simpelheid laat zich door 
ons beschaafden maar al te gemakkelijk formuleren: de primitieven 
geven eetwaren, omdat ze, o vrome onnozelheid, menen dat de 
goden moeten eten, maar niet zelf hun kostje willen of kunnen 
scharrelen. De eetbaarheid van de offergaven is hun materiele kern, 
die het hele gebaar vervult met een anthropomorfische primitivi-
teit. 
Moet men echter in deze zin de eetbaarheid, algemeen: 
de bruikbaarheid, van de offergaven verstaan? Als de grieken 
honing offeren, dragen ze dan hun suiker of sjacharine aan voor 
de Godenthee? 
Wie Horneros leest begint te begrijpen, dat "honingzoet" 
méér is, als zomaar een aanduiding van de gebruikte zoetstof. 
In dat "meer" schijnt het honingoffer een heimwee uit te drukken 
naar de oneindige zoetigheid van de olympische ambrozijn. Eet-
baarheid, - overigens geen eis zonder meer -, schijnt eerder 
te wijzen op de waardenintensiteit van wat men bij de hand heeft, 
- een intensiteit die in de bijzonderheid van de geef-situatie 
min of meer verzelfstandigd wordt -, dan precies op het nut 
ervan. Vruchtgebruik en geven hangen daarmee dus op een veel-
vuldiger wijze samen, als een te gemakkelijke duiding wil. De 
gave verplaatst niet alleen het vruchtgebruik naar de goden-
wereld, het maakt het b.v. ook vrij voor de mensenwereld. (28) 
Dan betekent vruchtgebruik niet zonder meer "bruikbaarheid", 
maar ook feestelijke vervulling, die goden en mensen bindt in 
één genoegzaam kosmisch genot. En deze verbondenheid is vrucht-
baar voor het leven zelf, wat toch van willekeurig welke goden-
maaltijd niet gezegd kan worden. 
Precies de materialiteit van de gave als uitgangspunt 
nemen, voorwaarde voor heel wat anthropomorfiseringen, raakt in 
tegenspraak met de feiten. "Als bijvoorbeeld de Boerjeten een 
dier offeren, eten ze het zelf bij wijze van spreken met huid 
en haar op en halen er voor eigen gebruik alles uit wat er in 
zit, alleen de ziel sturen ze omhoog, naar het Hoogste Wezen 
- dat is hun offer. Neemt men aan dat de materiele gave het 
eigenlijke offer is, waarop het Hoogste Wezen zich net als de 
mensen verheugt, dan zijn deze Boerjeten niet anders dan door-
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trapte guiten, die hun Opperheer knollen voor citroenen ver-
kopen." (29) 
Jensen wijst tevens een te simpele duiding van de gaven 
af. In het verband van zijn vraagstelling stelt zich het pro-
bleem nog scherper, omdat hij een sterke nadruk legt op de rol 
van afgestorvenen. "Wenn aber am Grabe eines Verstorbenen Ge-
träpke und Speisen deponiert werden, - und dies ist das eigent-
liche "manistische Opfer" -, von denen die Eingeborenen sagen, 
dass der Tote sie zwar nicht esse oder trinke, aber ein "spiri-
tuelles Etwas" an ihnen geniesse, so sind wir ganz im Bereich 
der "Seelen"- und "Toten"-Vorstellungen." (30) Is hun voorstel-
ling van de "ziel" dan wellicht een garantie en rechtvaardiging 
voor onze simpele duiding van hun ondernemingen. "Ich sehe keiner-
lei Grund für die Annahme, dass die Naturvölker die Verwendung 
der von uns mit "Seele" übersetzte Bezeichnungen anders meinen 
als wir: nämlich als eine Bezeichnung für das besondere urid 
einmalige Wesen einer bestimmte Erscheinung." (31) 
Een laatste mogelijkheid is deze, dat men het begrip 
"ziel" zelf voor een garantie van primitiviteit houdt. Maar in 
dit verband moet dan toch wel worden opgemerkt, dat zelfs de 
meest verstokte physisch-realist niet ontkomen kan aan de con-
sequenties van precies de primitieve omvang (das besondere... etc.) 
van het begrip. En dat vaak ook beslist niet wil, zoals blijkt 
uit het leven van Hume, die zich, niet zonder humor, na de 
uitspraak dat het leven nog zoveel meer was als al die systemen, 
in zijn keuken terugtrok om een verfijnde maaltijd te bereiden. 
(32) 
De doden waar Jensen over spreekt eten en drinken in 
elk geval niet de materie: zij genieten de ziel. Dit genot is 
onnut. Precieser, het is alleen nuttig aan gene zijde van de 
doodgrens; maar aan deze zijde is het begrip nut ten enemale 
ontoereikend om hun deelname te begrijpen. Anders gezegd: de 
overgang van nut naar genot bergt een andere in zich, die van 
immanente verwevenheid met de zijnden. (Wij verwijzen in dit 
verband naar wat Hegel daarover zei -hfdst.I- en wat in hfd.V 
verder zal worden uitgewerkt.) Afhankelijk van het mythische 
bewustzijn van een bepaalde cultuur is de meest aangepaste wijze 
om deze overgang onder woorden te brengen, c.q. te verbeelden, 
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de beschrijving toespitsen op de overschrijding van de doods-
grens. Doorheen de grensoverschrijding die het geven is, wordt 
datgene wat ons aan bruikbaars is gegeven genietbaar, het nut 
genot. En: doorheen de dood wordt het genot tot dagelijks nut, 
de consistente levenschenkende kern van het "dagelijks" bestaan» 
Deze grensoverschrijding voltrekt zich ra.n. vanuit de 
intentionaliteit van de gever, die inspeelt op de eigenlijke 
bestaansvraag van de begiftigde, die hij begrijpt vanuit zijn 
eigen bestaanssituatie. Daarom enerzijds: "Von Seiten des Geben-
den entspricht das "Totenopfer" in dieser Form vor allem dem 
Bedürfnis den Verstorbenen mit Fürsorge zu omgeben". En daarom: 
"Liebe zeigt die schenkende Gebärde". Maar evenzeer geldt : 
"Jedoch vermag die Gesinnung allein niemals die Sitte zu erklären 
ohne die ergänzende Vorstellung, dass der Verstorbene dieser 
Gaben bedarf".(33) 
Zorg en nut, toewijding en vraag, overgave en genot 
krijgen, door de confrontatie met de dood, een merkwaardige 
dimensie van betekeniswisseling. De dood is in het mythisch 
bewustzijn van deze volken het breekpunt waarop de immanentie, 
- én als situatie, 4n als bewustzijnsinhoud -, stuk slaat en de 
transcendentalisering haar vertrekpunt heeft. Rest ons op te 
merken dat deze "functie" van de dood in meerdere culturen aan te 
wijzen is en niet als "toevallig" of "willekeurig" kan worden 
begrepen. De dood zelf bergt deze mogelijkheid in zich, maar die 
kan pas werkelijk tot ontplooiing komen als de mythen, als eerste 
en fundamentele uitingen van bestaansduiding, haar alszodanig 
expliciteren. In dat opzicht is deze tot cultuurfunctie gev/orden 
betekenis van de dood niet natuurlijk in de zin van noodzakelijker-
wijze overal voorkomend. Maar wel zal elke cultuur mythen ver-
tellen waarin de omslag van nut in genot zijn uitdrukking vindt 
als de ervaring van vervreemding van de immanentie die zich 
omzet in beweging van transcendentalisering, d.i. herkenning 
van de eigen positie t.a.v. de zijnden. Anders gezegd: elke 
oultuur zal mythen kennen waarin over het breekpunt wordt verteld 
waar de waarden en het waardenbesef ontstaan. 
Met deze begrippen, - waardenintensiteit, ziel en genot -, 
hebben wij naar mijn mening een te eenzijdig materialistische 
duiding van het gavenoffer voldoende doorbroken. Niet wat nuttig 
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is geldt, maar wat intens en waardevol is, de kwaliteit van de 
dingen die in het ritueel wordt ontsloten en op de grens, - dat 
is voor de godsdienstige mens altijd, in welke mythische struc­
tuur dan ook: voor het aangezicht van God -, toegankelijk wordt. 
Dus ook niet eenzijdig het eetbare b.v. of het bruikbare. Maar 
ook zomaar een steentje, of zonderlinge takjes, of aparte schel­
pen, die hun waarde eventueel meer aan des gevers fantasie dan 
aan hun eigen vormenrijkdom ontlenen. Op mijn kamer ligt een 
keitje wat ik werkelijk ten geschenke heb gekregen van een 
jongetje; op zeer kinderlijk en enigszins geschonden niveau, was 
het vinden ervan werkelijk een ontdekking en de overdracht een 
ernstig geven. Zo kan men zelfs bitterheid offeren. Als bij de 
Thongas in Afrika het stamhoofd werkelijk niet meer weet waaraf 
en waaraan, uitzichtloos opgesloten is in zijn zorg, dan spuugt 
hij op de goden; geeft bij wijze van offer de gespannenheid van 
zijn droefenis af op de goden. (зМ 
In de mate dat binnen een cultuur het gebied van het 
waardevolle en belangrijke, van het bezielende en genietbare 
verbreed wordt en verheven boven de direct-vitale behoeften 
uit, zien we het gavenoffer eenzelfde verbreding en verheffing 
ondergaan, zonder dat daardoor de eigenlijke zin van het geven 
hoeft te worden aangetast. Dan worden de vullingen van de grote 
schatkamers van beroemde tempels van dezelfde orde als de boven 
vermelde steentjes. Wat die wijgeschenken al niet zijn konden? 
Voor het oude Griekenland b.v. is het vrij gemakkelijk te achter­
halen: ex voto's, instrumenten (door musici), penselen (door 
schilders), huiden of geweien van geschoten wild (door jagers), 
kledingstukken, gordels, haar, beelden, driepoten, kränzen, lam-
pen, schalen sierraden, paneeltjes enz.enz.. (35) De kerken in 
de middeleeuwen en de tempels van de grote wereldgodsdiensten nu, 
hebben uiteindelijk niet zo'n heel ander aanzien. 
Het oordeel over deze verzameling die gelijkelijk uit 
kostbaarheden en prullaria bestaat, stuit voortdurend op esthe-
tische problemen. Ten onrechte in eerste instantie, omdat het 
godsdienstige voorwerpen zijn. Maar het probleem van de kitsch 
tekent zeer scherp de ontwikkeling эп het waardebegrip in het 
Westen en tevens de moeilijkheid die dat mee kan brengen voor de 
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devotionaliteit. Ik geloof niet dat de crisis van de devotio-
naliteit, - wellicht de k e m zelf van de crisis in onze gods-
dienst -, in eerste instantie een esthetisch probleem is, maar 
dit esthetisch aspect is wel zeer nauw verweven met de eigen, 
dit zijn de historische, aanzetten van de crisis. 
Een belangrijk aspect in deze moet nog worden vermeld: 
het eerstelingenoffer. Wellicht omdat hij alles ziet in het 
twijfelachtige licht van de dood, vindt Jensen er geen verklaring 
voor. (36) Anderen, waaronder vooral de school van Schmidt, 
beschouwen het als de meest zuivere vorm van het offer. Hoe dit 
te begrijpen? 
Wie dood zegt, zegt ook geboorte: even wezenloos-geheim-
zinnig als de verdwijning is in de schoot van het leven, is de 
voortkomst eruit: veelbelovend, spannend, wilskrachtig begin. 
Geboren worden is beproeving van standvastigheid en waardigheid. 
Ook in het economische bestel zijn de eerstelingen van bijzondere 
waarde: door hen wordt een wilskrachtige kringloop in beweging 
gezet van vruchtbaarheid en vruchtgebruik. De wet van vrapg en 
aanbod verraadt een diepere grond: alle begin is schepping en 
dus even twijfelachtig als waardevol. 
De eerstelingen zijn bij uitstek als gaven geschikt, 
omdat zij ontdekkingen zijn en prototypen van het menselijk 
bestaan. Zij zijn intens genot. Dit geldt ook voor de eerste-
lingen van de menselijke soort. 
In deze zin schrijft Schmidt van het "Primitial-Opfer": 
"Freilich bedarf das Höchste Wesen der Lebensmittel nicht. Aber 
zu diesem Zwecke werden sie ja auch gar nicht gegeben: es kann 
schon aus dem Grunde davon gar nicht die Rede sein, es damit 
zu bereichern oder gar zu speisen, da es ohnehin alle Tiere und 
Pflanzen in Ueberfluss besitzt und sie täglich neu wachsen lässt. 
So ist es klar, dass der Mensch, der das Primitialopfer darbringt, 
nicht so sehr etwas geben als etwas sagen, ausdrücken will. Und 
kas ist in kürze dieses: Die lebensmittel sind die Mittel durch 
welche der Mensch sich immer neues Leben erwirbt, d.h. das alte 
Leben verlängert und fortführt. Sowie der Mensch der Urzeit nun 
aber glaubt, dass er das Leben im ersten Anfang vom Schöpfer 
erhalten hat, so glaubt er nicht minder, dass Dieser es ist, der 
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immer wieder das Leben verlängert durch die Lebensmittel, die 
er ihm schenkt". (Э7) 
Vanuit hetzelfde oerbeeld, maar los van een theïstische 
oriëntatie en in een aanmerkelijk minder vertrouwelijk verband 
schrijft Nietzsche: "0 meine Brüder, wer ein Erstling ist, der 
wird immer geopfert. Nun aber sind wir Erstlinge. 
Wir bluten alle an geheimen Opfertischen, wir brennen und braten 
alle zu Ehren alter Götsenbilder. 
Unser bestes ist noch jung: das reizt alte Gaumen. Unser Fleisch 
ist zart, unser Fell 1st nur ein Lammsfell: - wie sollten wir 
nicht alte Götzenpriester reizen. 
In uns selber wohnt er noch, der alte Götzenpriester, der unser 
Bestes sich zum Schmause brät. Ach, mein Brüder, wie sollten 
Erstlinge nicht Opfer sein. Aber so will es unsre Art: und ich 
liebe die, welche sich nicht bewahren wollen. Die Untergehenden 
liebe ich mit meiner ganzen Liebe: denn sie gehn hinüber". (38) 
3.1.^.3 Waarde als bestaans-voor-waarde. 
Is het mogelijk, de waardevolheid van het geven precieser 
te bepalen? Heel algemeen: in de waarde drukt zich het geheim 
uit van het leven zelf. De explicitatie en articulatie daarvan 
hangt af van en nauw samen met de cultuur: in beginsel, - cultuur 
is niet anders dan de menselijke verwerking van het geheim van 
het leven -, en feitelijk. Als opdracht en prestatie. In de 
mythen spreekt een cultuur haar bewustzijn van deze opdracht en 
de samenhang der prestaties uit. Deze uitspraak zelf is een 
nieuw, werkelijkheidsstichtend beginsel. Maar altijd herneemt 
zij ook de herkende voorwaprden om het levensgeheim te verwer-
ken, Zo nieuw en vernieuwend kan de mythe niet zijn of zij drukt 
tegelijk ook de concrete voorwaarden uit die b.v. landschap en 
klimaat, traditie en feitelijke (on)mogelijkheden aan de cultuur-
scheppende act opleggen. Dit verklaart waarom de mythe altijd 
herkenbaar is gesitueerd en niet slechts de algemene en zonder 
meer toegankelijke verwoording is van archetypen. 
Bij wijze van voorbeeld enkele aantekeningen over de 
landbouwvolkeren. 
"Als de aarde haar gaven schenkt aan de mens, kan hij 
dit niet zonder meer aanvaarden, omdat er door dit feit automa-
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tisch een zekere relatie en verplichting tot stand gekomen is: 
"Geven is teruggeven, inlossen van een verplichting, zeker in 
godsdienstig opzicht." Overal in de cultuur wasir het geven en 
wisselen van geschenken een belangrijk verschijnsel is, blijkt 
dit voor een goed begrip van het mens-zijn van grote betekenis. 
En overal waar de mens de wereld als een levende en, door zijn 
ondoorgrondelijke en onuitputtelijke, altijd weer zich vernieuw-
ende wezen, tevens als een heilige werkelijkheid waarneemt, is 
daarmede zulkeen verband gegeven, dat zijn consequenties in de 
magie en in de cultus heeft." Geven en gavenoffer zijn manieren, 
om het heilige leven met gelijke munt terug te betalen. (39) 
Ook in deze zin is het geven een eenvoudig gebaar: het 
is een herhaling, naspelen, reproduceren van het gebaar waarin 
ik mij aangesproken weet bij wijze van antwoord. "De mens weet 
dat er in de werkelijkheid bepaalde krachten werkzaam zijn, 
waaraan in elk nieuw stadium de groei van al wat leeft te danken 
is; hij weet ook dat deze machten voortdurend bedreigd worden 
door andere, verderfelijke machten, die precies even reëel zijn 
en zijn ondergang betekenen wanneer zij de overhand behalen," 
(40) De cirkel van welwillendheid moet worden samengetrokken, 
opdat er een inbreuk op kan worden gemaakt. Op welwillendheid 
wordt daarom geantwoord met welwillendheid, op de overwinning 
van het goede met een overwinning van het goede, op de gave met 
een gave. "De werkelijkheid is voor deze mensen allereerst een 
levende en dus grillige werkelijkheid en alles kan mislukken, 
hoe de mens ook zijn best doet." (4l) 
Waakzaamheid en nauwkeurigheid zijn dus geboden, precíe-
se beschouwing en in acht neming van wat gebeurt, religio als 
vita regularis, omzichtig, - sluw als de slang -, optreden; 
religio als afgeleid van "relegere" en tegendeel van "neglegere", 
- in de zin van verwaarlozen en nonchalant met iets omgaan -, 
betekent dus met vrome zorg en nauwgezet handelen. CtS) De 
moderne wetenschap noemt, - en duidt -, objectiever door toepas-
sing van begrippen als "repetitio van archetypen". Het traditio-
nele woordgebruik is t.a.v. de term "archetypen" formeler. liet 
waren precies de overeenkomsten in de mythische uitingen die 
Jung tot (de veronderstelling van) het bestasn ervan, - niet 
alleen als taaifenomeen, maar op de eerste plaats als psychische 
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structuren -, deed besluiten. Elders zijn wij uitvoeriger op 
deze problemen ingegaan. ( Ό ) Uit het hier gezegde blijkt dat 
wij het begrip archetypen hoogstens willen gebruiken in de mate 
dat de formele aanleidingen ervoor én in het mythische product, 
én in de psychische structuur, verder zijn uitgeanalyseerd op 
algemeen-menselijke en in een kritische anthropologie te hernemen 
betekenissen. Of anders gezegd: in de mate dat het particuliere 
van bepaalde mythemen, gevolg en uitdrukking van de specificiteit 
van deze of die cultuur is uitgezuiverd. Nog anders gezegd: als 
tot in de beschrijving van dit of dat archetype de pretentie 
van dit begrip, - verklaring van de verbeelding van het alge-
meen-menselijke -, inderdaad waar maakt. Nog te veel blijken 
de zgn. archetypen uiteindelijk slechts te gelden voor dit of 
dat cultuurgebied. 
Daarom: onze axiologisch-ethische omschrijving lijkt 
ons in haar voorlopigheid een beter uitgangspunt als gebruik 
van te voortijdige formaliseringen, die lichtelijk tot nieuwe 
mythen ontaarden. 
Het levensbelang dat op het spel staat is zo algemeen 
en totaal, dat het zich niet laat opsplitsen in particuliere 
belangen. Heel het leven van dé mens, - het volk of de persoon -, 
is betrokken in een wordingsproces van gaven, die een voortdurend 
beroep doen op de samenhang van fijngevoeligheid en geduld als 
vitale garantie in het geweten van de levenskansen van dit 
bestaand wezen. De levensvatbaarheid van een individueel be-
staande hangt precies af van, en is vruchtbaar en uitgroeibaar 
in de mate van de sensibiliteit van de ervaring, welke haar kern 
vindt in de bewustwording van de wederkerigheid van de aanspraken: 
zo groeit de ervaring van de waarde van het geven uit tot een 
besef van een oproep tot overgave. 
Het verdragen van dit besef van wederkerigheid is pre-
cies het geduld, dat in tegenstelling tot het ideaal, de eigen 
stem van het andere in het eendere durft te laten resoneren. 
In het geduld, welke aan iedere waarde-ervaring ten grondslag 
ligt, openbaart zich de waarde als bestasns-voor-waarde, niet 
in het minst in het detailgerichte en zorgzame gedrag dat als 
voorgegeven proeftuin (paradijs?) van de fijngevoeligheid nog 
altijd niet volledig is afgesloten. In deze zin wordt het geven 
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voortdurend doorspeelt door een ritueel geven, dat tegelijk als 
toeëigening en inlossing van verplichtingen moet worden begrepen. 
Shmenvatting: Het geven, onmiskenbaar element van het 
offer, is geen primitief element in de chronologische doch in 
de typologische zin van het woord. "Geven is primitief" betekent: 
het is oorspronkelijk, een leven en cultuur stichtend gebaar 
dat aan de oorsprong, en in die zin aan het begin, staat van 
elke vorm die bestaanbaarheid tot bestaan maakt. Het gavenoffer 
is in dat opzicht een primaire act: rituele verbeelding, en 
daarin bewustwording eventueel geëxpliciteerd in de mythen, van 
de meest fundamentele bestaansvoorwaarden. Het is dus niet alleen 
maar oneindig veel meer dan een historische grootheid, het 
offer van Adam of van de Neanderthalers alleen, 
Deze historische grootheid schijnt het ook. "Le rituel 
de l'offerande est probablement très ancien. Selon le Père 
V. Schmidt, l'homme de Neanderthal aurait pratiqué 1'oblation 
des prémices, et plus particulièrement celle des os longs et 
du crâne du gibier. Cette coutume est attestée en outre par 
les trouvailles faites dans la couche prémoustérienne de la 
Drachenhöle du Taminathal en Suisse." (kk) 
Maar in dit primitieve geven wordt voor de mens iets 
algemeners wakker, wat gedurende heel de ontwikkeling niet 
meer verloren raken kan, hoogstens van plaats wisselen in het 
geheel van klemtonen dat een menselijke cultuur uitmaakt. Zelfs 
als een algemeen opzicht van het moderne leven de prioriteit 
van recht en plicht tegenover de welwillendheid van het geven 
schijnt te vertegenwoordigen, dan is daarmee nog niet gezegd, 
dat het geven ook als uitdrukking van wat eigenlijk in het hart 
van het bestaan als reden en vorm van uitwisseling is gegeven, 
zijn rol heeft uit gespeeld. 
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3.2 DANKBAARHEID. 
de ziel die weet dat leven is 
gods simpele geheimenis 
beleven zonder voorbehoud 
en met de zekerheid vertrouwd 
dat niets en niets ter wereld dan 
het zuivre wonder duren kan •('•5) 
3.2.1 De openbaarheid van het bestaan. 
Peinzend over wonderen stuit men op dezelfde moeilijk-
heid als die welke door het geven wordt opgeroepen. Het geven 
zou achterhaald zijn door het loon, de redzaamheid (4-6), de 
onherbergzaamheid van de zelfgenoegzaamheid. Het wonder zou 
overvleugeld zijn door wetenschap en techniek, de genadeloze 
helderheid van exacte inzichten, de bepaalbare interferentie 
der zijnden, hun onderlinge onafhankelijkheid, bescheidenlijk 
gerelativeerd door structurele verbanden. (^ 7) Optimisten 
spreken van de autonomie van de wereld of de mens; pessimisten 
hebben de mond vol over vervreemding. 
Autonomie of vervreemding: beide begrippen tekenen 
de wereld als een afgerond feit, waarvan de mens gelaten of 
opstandig het slachtoffer is. Zo wordt het bestaan zelf een 
offer, in een totaal onbegrijpelijke, onvrijwillige en fatalis-
tische zin. Doch denkend komt men niet verder: autonomie of 
vervreemding, - God is God, mens is mens, wereld is wereld -, 
ze maken het denken los uit spanningsvelden die de enige zin er-
van uitmaken en vervreemden het tot ideologische invuloefeningen. 
De wereld denken vanuit een verband met de mens roept 
een eerste dialektiek op, en wel die tussen herbergzaamheid en 
ongeborgenheid. Deze is voor het begrip van het geven van funda-
menteel belang. De voorwaarde van het geven is het bezit, is 
dus werelds, aangezien het bezit formeel gezien werelds is. 
Inzichzelf besloten, - autonoom of vervreemd -, is het niet 
alleen onmogelijk het bezit in zijn verschillende verschijnings-
vormen te doen begrijpen, of het geven als bezitsvorm te ver-
helderen, maar, gevoelige anticlimax, zelfs om de menselijkheid 
van het bezit in te doen voelen. In het bezit openbaart zich 
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dus juist het gebrek aan autonomie van mens en wereld want hun 
wederzijds op elkaar betrokken zijn. Autonomie zou in zich naar 
een rigoureuzer en ongenadiger ascetisme leiden dan dat van 
welke woestijnvader ook. Deze moest eerst zijn spullen verkopen, 
afstand doen, d.i. in een negatie déze betrokkenheid bevestigen, 
voor hij iets over armoede durfde zeggen. 
Hetzelfde gaat op voor het gavenoffer, als index van 
het spanningsveld tussen God en wereld in de bemiddeling van 
het menselijk bestaan. Bezit en geven zijn als wereldse begrip-
pen onderworpen aan de dialectiek van huiselijk en onhuiselijk. 
In de godsdienstigheid verabsoluteert zich deze in een uiteinde-
lijke dialektiek tussen heilig en profaan. De verabsolutering 
is zinvol als index van de absoluutheid van de bestaansvraag: 
is het leven tragisch of sacramenteel. De verabsolutering bergt 
in zich de mogelijkheid een uiteindelijk thuis te verwachten 
in de schoot van het heilige, als de wereld zich als tragisch, 
d.i. volstrekt onherbergzaam openbaart. En in de mate dat het 
heilige als bron van tragiek wordt ervaren zal de zorg om van 
de wereld een herbergzaam thuis te maken toenemen. De recentere 
ontwikkelingen in het religieuse leven bewijzen de geloofwaar-
digheid van dit inzicht. Maar deze verabsolutering is wel een 
uiterste en in die zin tegelijk ook index van een crisis, een 
onevenwichtigheid in het godsdienstig bewustzijn. 
De verhouding van beide dialectieken schijnt mij de 
kernvraag voor de wijsbegeerte als zij zich richt op de gods-
dienstwetenschappen jke problemen als de verhouding van magie 
en godsdienst, of als die van natuurgodsdiensten en historische 
godsdiensten, of als zij wordt geconfronteerd met de theologische 
vraag naar de verhouding van godsdienstigheid en Openbaring. (^ 8) 
Deze verhouding laat zich in deze niet verder bedenken. Slechts 
de ondoordachte vooronderstelling die zich uitspreekt in onze 
analyse van het geven, zij vermeld. 
Deze is de, door de persoonlijke instemming verrijkte 
of bedorven weergave van het "traditionele" katholieke stand-
punt: het spanningsveld tussen God en mens, natuur en boven-
natuur, kan niet verstaan worden als een of-of in de radicale 
zin van het woord: het gaat niet over met elkaar concurrerende 
grootheden, die elkaar uitsluiten en onmogelijk maken. Maar 
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vanuit een voorgegeven beginsel van verstandhouding zoeken ze 
elkaar in een veelwaardige beweging, die uiteindelijk de grote 
Harmonie en Verzoening bereiken wil. 
De eigen wijze waarop genoemd vooroordeel ervaren wil 
worden, laat zich zeggen in drie woorden: "Alles is genade". (49) 
Hoe laat het zich bedenken? 
Xn elk geval zal de denkwijze uiteindelijke kwalifica-
ties als "het bestaan is welwillendheid, gunst, geschenk, heil, 
zegen, redding, bevrijding, geborgenheid en ons uiteindelijk 
thuis" niet mogen hinderen. Ze zal die moeten dienen in hun 
confrontatie met de, niet alleen als mogelijkheid, minstens zo 
reële tegendelen. Maar ook inderdaad uiteindelijk. Want het is 
zeer gevaarlijk de mogelijkheid en werkelijkheid van het tegen-
overgestelde te onderschatten. Wie een gewetensvol besef van de 
sacramentaliteit van het bestaan uit het denken wil winnen buiten 
de confrontatie met de tragiek van het bestaan om, wint slechte 
een goedkope waarheid, die in de mate dat ze op dat bestaan 
werkelijke invloed uitoefent, er een kwalijk karikatuur van 
maakt. Dit karikaturale is des te eclatanter én kwalijker in de 
mate dat het zich manifesteert in een zelfgenoegzame trots op 
de eigen voortreffelijkheid en in onbarmhartig onbegrip voor 
het lot van anderen. Hier ligt m.i. de inhoudelijke kern van de, 
te zelden degelijk geactualiseerde, kritiek van Jesus op het 
Farizelsme. 
Het begrip "gave" nu schijnt een van de weinige garan-
ties om dit genadekarakter van het bestaan zonder vertekening 
door voortijdige hoop of voortijdige wanhoop, denkend te behoeden 
en te verhelderen. Omgekeerd: het wezen van het geven is, dat 
het afgestemd op een uiteindelijk perspectief van het bestaan, 
deze eigenlijkheid behoedt, door het uitdrukkelijk na te spelen. 
Slechts ge-geven-heden in de oorspronkelijke zin van het woord 
onderhouden het bestaan, bieden levensonderhoud. Het behoud van 
het leven is gegeven: dé toegang ertoe is de totale erkenning 
van deze gave; zelf (of: zichzelf) geven is het behoud van het 
leven. In het geven onderhoudt, behoedt, vervult en begenadigt 
het bestaan zichzelf. Hiermee is ook geraakt aan de eigenlijke 
zin van het geven als menselijk gedrag. Geven kan iemand slechts 
omdat hij genade gevonden heeft, levensbehoud, en wel door 
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genade te schenken. Twee concretere middentermen bemiddelen in de 
uitleg van deze verbijzonderde gestalte van een grondig kring-
proces: dankbaarheid en bezit· In dit tweede deel van het 
derde hoofdstuk zullen wij ons verder bezig houden met de dank-
baarheid, ora in het derde deel enkele afsluitende beschouwingen 
over het bezit te geven, mede als overgang naar het belang. 
3.2.2 Openheid, dankbaarheid, openbaring. 
"Wenn wir danken, danken wir für etwas. Wir danken 
dafür, indem wir uns bei dem bedanken, dem wir es zu verdanken 
haben. Was wir zu verdanken haben, dies haben wir nicht aus 
uns. Es ist uns gegeben. Der Gaben empfangen wir viele und von 
mancherlei Art. Die höchste und eigentlich währende Gabe an uns 
bleibt jedoch unser Wesen, mit dem wir so begabt sind, dass wir 
aus dieser Gabe erst die sind die wir sind. Darum haben wir 
diese Mitgift am ehesten und unablässig zu verdanken." (50) 
Danken is de eigenlijkheid van onszelf uitspreken in 
een voortijdige oorzaak-gevolg-figuur: wij danken voor iets 
dat uiteindelijk alle gebeuren omvat en bezielt, en omdat het 
zich in alle gebeuren verraadt; voor een gave die slechts als 
doorwijzing naar het geven van het meest definitieve ge-geven 
zinvol is. 
Daarom kan de dank zich niet losmaken van het geven: 
zij is overeenstemming met het geven, niet eens een antwoord op, 
laat staan tegenspraak tot het geven. "Denn im Dank gedenkt das 
Gemüt dessen worin es versammelt bleibt, insofern es darin ge-
hört." (51) Deze overeenstemming met het geven is de zinvolheid 
van het bestaan. Het zijn geeft zich in de zin, dit is in de 
dingen, tot bewustzijn gekomen door dankbaarheid vanuit en voor 
het bestaan. Het geladen bestaan voltrekt en openbaart zich in 
het tot gebaar worden van het geven: in het geven dus, doorheen 
de dankbaarheid. Dit dankbare geven neemt vele vormen aan: de 
bereidheid om te ontvangen en op te nemen van wat verschijnt 
aan dingen, wezens en vooral medemensen. Gastvrijheid verlenen 
aan het vreemde en de vreemdeling is het besef uitspreken, 
verbeelden, dat men begiftigd wordt en de bereidheid gebaren, 
deze begiftiging deelachtig te worden. 
De concretisering van bereidheid in het geven is het, 
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waardoor mijn geven de menselijkheid van het bestaan als ge-geven 
geloofwaardig en betrouwbaar maakt. De geloofwaardigheid en 
betrouwbaarheid van mijn bestaan, de begaanbaarheid en bewoon-
baarheid van de wereld en tenslotte de genietbaarheid en bevre-
digende valentie van dingen en medemensen zijn ontvangen: erfe-
nis ten gunste van het heden, nalatenschap doorheen de dood van 
het verleden. Men moet erkennen: in erkentelijkheid. (52) 
Deze erkenning is tweezijdig. Ten eerste: zij neemt 
bezit van het gegevene. Ten tweede: zij ontdekt zichzelf, - als 
ten diepste geef-gedrag -, in verhouding tot dat gegevene. Dit 
verhoudingskarakter drukt zich het duidelijkst uit in creativi-
teit en ondernemingslust. Beiden wortelen, als aandachtig bezig 
zijn met het gegevene (b.v. in het Andenkende Denken) in het 
danken en volgens de eigen kwaliteit van hun effect in het 
geven. "Het danken is aandacht schenken aan het geven. Het is 
niet achteloos voorbijgaan aan het gebeuren waardoor het ge-
schenk geschenk is. Is het gegevene hem reeds lang gegeven, dan 
blijft hij dit altijd dankbaar gedenken. Ondankbaarheid is een 
vergeten." (53) In de lijn van het hiervoor-gezegde mogen we 
eraan toevoegen: de concrete verschijningsvormen van dit ver-
geten zijn: vergetelheid, apathie, gebrek aan ondernemingslust 
en creativiteit. Danken is het meevoltrekken van het geven: in 
dank wordt het ge-geven tot geven, - het geven tot gave; het 
begiftigd zijn tot begiftigen -. De dankbare erkenning van het 
gegevene verheldert en verlicht de eigenlijke volheid van het 
bestaan; de zin der dingen geeft zich vrij in de mate dat hun 
gave-karakter zich onthullen laat. 
Dit gegeven bestaan is een open bestaan. Want het berust 
niet op wetmatigheden. Voorzover die vaststelbasr zijn verbleekt 
hun basalte geldigheid in het licht van hun afhankelijkheid van 
de oorspronkelijkere gegevens. Het kencritische inzicht dat 
de zgn. natuurwetten "slechts" hypothesen zijn die gelden binnen 
de grenzen van afgesproken gesloten systemen, krijgt hier een 
metafysisch fundament. Deze betrekkelijkheid der wetten,- natuur-
wetenschappelijk, maatschappelijk of godsdienstig -, zet zich 
door in de betrekkelijkheid van de levensvormen. Zij hebben geen 
zin in zich; hun zin is de mate waarin zij bijdragen tot de 
realisatie en instandhouding van dit oorspronkelijke gegeven. 
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Deze dimensie van de openheid lijkt door traditie en cultuur 
te worden ingeperkt. Maar voorzover traditie en cultuur zich 
niet al in "wetten" uitspreken (en dus onder de relativering 
daarvan vallen) kan ook van hen niet anders gezegd worden dan 
dat zij betrekkelijke zin hebben, d.w.z. alleen als bestaans-
functie, d.i. als middelen in het op gang houden van het funda-
mentele kringproces van gegeven naar geven. 
De onthulling van de openheid van het leven concreti-
seert zich daarmee in <5ns geven: als wij van onze bezittingen 
iets afzonderen om het te geven, - zelfs een belijdenis of een 
getuigenis -, plaatsen wij het weer in de oorspronkelijke sfeer 
waaruit het vandaan komt en waar het thuis hoort. Deze her-
bronning maakt de oorspronkelijkheid uit van ons geven: de 
eenvoud van het gebaar wordt daarmee tot een soort "synchroni-
teit" met de meest grondige levensbewegingen. Geven is ten 
uitvoer leggen, doorheen de dankbaarheid, van...,het geven. 
Elke menselijke specificatie van het geven gaat terug op dit 
radicale uitgangspunt: de overgave en de opgave (inzoverre deze 
laatste meer is als onder-neming) voeren het geven uit op het 
ritme dat zichzelf daarvoor aangeeft. 
Samenvattend: het besef van de gegevenheid van het 
bestaan drukt zich op twee wijzen uit : geven inzoverre men 
heeft, zich laten begiftigen inzoverre men behoeftig is; beiden 
even fundamenteel en totaal, beiden in erkentelijkheid en besef 
van de grondige wederkerigheid der dingen. 
3.2.3 Openbaring: Bestaan als Eucharistia, 
De godsdienstige zin van dit "kringproces" laat zich 
het best begrijpen vanuit de bezinning op twee ertoe behorende 
karaktertrekken: de aandachtigheid en de algemeenheid. 
Over de aard van het godsdienstige leven als aandachtig 
leven (i.t.t. nonchalant leven) hebben wij reeds gesproken. 
Men aarzelt om in casu "aandachtig" te vervangen door "bewust", 
Doorheen de academische traditie van verintellectualisering 
van het bestaan en de wijsgerige neerslag en sanctionering 
daarvan in een idealiserende bewustzijnsfilosofie, is het 
begrip "bewust" ongeschikt geworden, om het wonder van de men-
selijke zelfstandigheid genoegzaam uit te drukken. Aandacht 
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betekent ook gevoeligheid voor de eigenwettelijkheid van de 
dingen, attentheid ten aanzien van de eigen eisen die gesteld 
worden en verwijst als zodanig eerder naar de deugdzame verwer­
kelijking van een bestaan dan naar het blote feit zelf van 
menselijk bewustzijn. Deugd is immers ook minder de godsdien­
stige sanctie op een ethische imperatief, alswel de tot natuur 
geworden afgestemdheid op en verheldering van de waardevolheid 
der dingen, In het perspectief van de deugd kan moraal en ethiek 
niet veel anders zijn naar mijn mening, als een sleutel waarmee 
de snaren worden gestemd om hen des te zuiverder, - de hemel 
verhindere iedere puriteinse associatie vanuit dat woord -, 
en steeds minder vals de eigen melodie te doen klinken, ( 5 Ό 
Dankbaarheid en geven zijn de wortels van de vroomheid, 
omdat zij het feit van "bewustzijn" vervullen met de onzelf­
zuchtigheid van de deugd. Wie de prototypen van de vrome mens, 
- Adam, Noach, Abraham, Mozes, Jesus -, nauwkeurig onderzoekt, 
stuit voortdurend op aanwijzingen dat slechts in gehoorzaamheid 
aan het geven, de grenzeloze volheid van het bestaan toeganke­
lijk wordt. Deze grenzeloosheid laat zich uitspreken in de er­
kenning (getuigenis geven) van het Absolute Tegenover, dat als 
Schepper, Redder (Losser), Leidsman, Wetgever en Vader de inte­
gratie van alle bestaansbereiken in de genade op het oog heeft. 
Het geloof in God is altijd aanslag op vertrouwen in voortijdige 
grenzen, door de invoering van het wonder en de ontdekking 
van het geheim in het hart zelf van het bestaan. 
Hierop sluit aan wat wij de algemeenheid van het geven 
noemden. Wonder en Geheim vertegenwoordigen het geven over de 
grenzen heen: als schepping tillen ze het bestaan heen over de 
inertie, als lossing over de kwetsbaarheid, als wegwijzing over 
de verdwaaldheid, als wettiging over de vertwijfeling en als 
intimiteit, tederheid, over de vereenzaming. 
De reële dreiging die in al deze tegentermen ligt op-
gesloten vergoeilijkt minstens, - rechtvanrdigt wellicht ook -, 
de menselijke terughoudendheid en gelatenheid. Om het spel mee 
te spelen is een gevaarlijke moed vereist, die niet zelden nog 
verder van huis voert. Daarom is het schijnbaar veiliger zich 
vooralsnog neer te leggen bij de grens. Echter: als alle ver-
eenzelviging, - dat is verabsolutering van particulier begrijpen -, 
is dit een vorm, en wel de meest fundamentele, van ondankbaarheid, 
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want onaandachtige miskenning van de werkelijke geladenheid 
van het gegevene: zijn oneindigheid. "Het begrip "grens" is 
zelf namelijk dubbelzinnig. Wie ons leven van buitenaf beschouwt 
als een bepaald verschijnsel of als een geheel van waarneembare 
uitingen, waarvan ons de aard niet rechtstreeks bekend is, ziet 
dat het niet kan blijven bestaan tenzij tussen bepaalde grenzen 
-van temperatuur, luchtdruk enz. Over dit soort grenzen gaat 
gaat het natuurlijk niet, warmeer sprake is van de laatste wer­
kelijkheden. Ons houdt de act bezig waarin wat, objectief bezien, 
ι slechts een gegeven einde is, getrotseerd wordt door een wezen 
dat dat einde ziet voor wat het is, en er tegelijkertijd beslist 
geen rekening mee wenst te houden." (55) 
Dit tarten van de grenzen kan ongetwijfeld hoogmoedig 
en tragisch zijn en er bestaat in onze cultuur een even "rijke" 
verbeelding rond het begrip hybris als in de griekse. (56) 
Maar bedorven of gezond komt het altijd voort, als offer en gave 
rff als kramp, uit de concreetheid van de menselijke oneindig­
heid, - de theoloog spreekt яп capacitas Dei, d.i. toegeschapen-
heid op God -, welke tot in het vitale verworteld is. Deze 
vreet de berusting aan, klaagt haar aan en zoekt wegen om haar 
te ontsnappen. Het gegeven-zonder-meer voldoet de mens niet: hij 
kán het niet nemen, kán zich niet laten verdoven door de "schone" 
schijn van onvermijdelijkheden. "Hier op dit punt verkeert een 
eerlijk denken in een De Profundis en stelt zich daarmee open 
voor de Transcendentie. (...) Ja, hier stijgt de aanroeping 
op, hier wordt het beroep op het absolute Gij uitgesproken." 
CS?) God bederft alles en voortdurend: daar heeft Hij geen 
duivel of "trickster" voor nodig. Maar het "fatalisme" van de 
dankbaarheid is niet verlammend, omdat het in een ongeremde 
zwerftocht kriskras over de grenzen en terug, de inlossing 
zoekt van wat wij als uitgangspunt formuleerden. "Alles is 
genade" zegt met evenveel woorden dat, bij God, alles mogelijk 
is. 
De precíese verhoudingen tussen algemeenheid, aandacht 
en bewustzijn/geweten laten zich ter plaatse niet verder beden-
ken. (58) Met name de verhouding tussen aandachtig en bewust 
zou eigenlijk een verdere specificptie verdienen. Op zichzelf 
immers zijn beide termen, in tegenstelling enigszins tot onze 
voorstelling van zaken, niet enkel tegensprakig. Viel schijnt 
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"bewust" veel verparticulariseerder als aandachtig, geassocieerd 
aan bepaalde Instanties, - en dat niet alleen door het idealisme -, 
terwijl aandachtig veeleer als een soort bijna erogene zone, een 
"nimbus van eerbied", rond het hele lichaam -als concrete 
manifestatie van mijn bestaan- hangt en daarom een betere garan-
tie voor een zeker evenwicht vormt met de algemeenheid waarover 
wij spraken. 
Bovendien: een zeer actueel probleem is toch wel dat 
de interne ontwikkeling van de ethiek, als instantie van het 
bewustzijn, de aandacht bederft; of, in de lijn van het tweede 
begrippenpaar, dat de huidige ethische bekwaamheid niet zelden 
een genadeloze efficiëntie van het goede te zien geeft. De oor-
spronkelijkheid van de genade staat op het spel, en daarmee 
en daarin van het goede; en wel op pijnlijke wijze. (59) 
3.3 BESCHIKKING. 
Het is zo weinig wat ik heb: 
Dit éne leven, dit kristal 
Waaruit ik straal en vormen schep 
Van 't wijd heelal. 
Dit éne leven, maar het is 
Een knooppunt in het wereldweb, 
Van waaruit alles anders is, 
Dan 't andren was of is of wezen zal. (6o) 
3.3.1 Bezit en Beschikking. 
Vanuit verschillende hoeken is de menselijkheid van 
het bezit in twijfel getrokken. Om slechts polen te vermelden: 
tegenover de analyse door Gabriel Marcel van het "hebben" en 
zijn conclusie van de metafysische ontoereikendheid ervan, staat 
de tot straatrellen geworden kritiek op het kapitalisme en 
haar conclusie van maatschappelijke onvoldoendheid. Al deze 
kritieken gaan er van uit, dat de (moderne) mens te veel heeft 
of te krampachtig, of te intens. Bezit staat ten koste van het 
eigenlijke persoonlijke zijn of het feitelijke maatschappelijke 
samenzijn. 
Ongetwijfeld is dit alles niet zonder meer ongerechtigd. 
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Maar anderzijds zijn te gemakkelijke formaliseringen van deze 
kritiek, die de spanningsvelden van de gedachten verschrompelen 
tot kleine, harde keizelkeitjes, - om de vijver van burgerlijke 
gelijkmoedigheid te verrimpelen -, even funest voor een bevrij-
dende ontwikkeling van zijn en samenzijn als een eventuele woe-
kering van het bezit, waardoor beide dichtslibben. Onze situatie 
is op dit punt zeer gecompliceerd. Een ontegenzeggelijk voor-
beeld daarvan leveren de gevolgen van het steeds zich verder 
ontwikkelende volkskapitalisme, in socialistische als libera-
listische staten. De onnodige broodnijd der grote bezitters 
heeft de oorspronkelijke solidariteit van de bezitlozen aange-
tast, door deze te bekeren tot de broodnijd der kleine bezit-
tertjes. Voor de zoveelste maal is de idee van de sociale 
gerechtigheid voor het karretje van de groepsbelangen gespannen. 
Drie vragen zullen ons vanuit deze overdenking bezig 
houden: die naar de gehechtheid en haar wortels, die naar de 
beschikking en die naar het belang. Daarmee verbonden tekenen 
zich de achtereenvolgens te behandelen offervormen scherper af. 
De drie genoemde begrippen vertegenwoordigen allen 
aspecten van het bezit, die mij belangrijk lijken voor het 
begrijpen van de eerder gedane uitspraak: het bezit bemiddelt 
tussen geven en gegeven. Het feit zelf echter dat de armoede 
een wezenstrek kon worden in het beeld van de menselijke inte-
griteit, - en geaccapereerd kon worden in het methodisch streven 
daarnaar -, tekent het bezit met een dubbelzinnigheid, welke 
door rigoreuze duidingen te licht over het hoofd wordt gezien. 
Op voorhand vermoedend dat we in het "hebben" een soort infra-
-structureel aspect van de waarde ter hand nemen, - waarde die 
alleen in een schaduw van genade gedijt -, plaatsen we ons met 
de drie genoemde vragen naar gehechtheid, beschikking en belang, 
weer precies in het perspectief van de slepende dialektiek 
tussen sacrament en tragie, waarvan reeds enige aspecten zijn 
aangegeven. 
Het geven schijnt de ondubbelzinnigste index van het 
verband tussen bezit en beschikking. Maar de situatie is niet 
zo eenvoudig. Het geven is immers niet zomaar vrije beschikking: 
er rust de hypotheek op van het gegeven. In deze zin is het 
óóki verplichte aflossing met rente. Hoe begaafd een mens op 
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het eerste oog ook lijkt, - allereerst niet het bezit van zijn 
eigen wezen -, uiteindelijk is hij overgeleverd aan de enigheid 
van dit gegeven, - zelfheid als grandeur en als misère van ons 
bestaan -, en de openheid en radius die het hem toestaat: daar-
aan is hij uitgegeven. De wijdsheid waarvan hij eventueel het 
knooppunt worden mag, is in casu evenzeer gegeven, als zijn 
talent om de vervulling van die wijdsheid te bewaarden. 
Autonomie, met daaromheen voortdurend de idealistische 
bedenksels en de bedreigingen van fanatisme, de kristal-heldere 
of keiharde autonomie is slechts gevaar en illusie. Dit erken-
nede blijkt dat de mens eigenlijk niet zoveel heeft, - in de 
strikte zin van hebben. Hoogstens kan hij, - ook die mogelijkheid 
is hem gegeven -, zijn gelaat verstrakken om de kwetsbaarheid 
ervan te verbergen. Verraad plegen is dit, aan de eigen aard, 
de kwaliteit van zijn bezit, door het zich hebberig toe te 
eigenen en het niet werkelijk te bezitten. Zelfs "dit áne leven", 
dit "kristal" heb ik niet in de zelfbesloten en zelfgenoegzame 
zin van het woord, maar bij wijze van talent, om ermee te woe-
keren in ondernemingslust en creativiteit, voorzover die over-
eenstemmen met het gegeven. 
De autonome beschikking zet een ontwaardingsproces in 
gang, zoals blijkt uit een onderzoek van twee uiterste vormen 
ervan: het afdingen (beschikkend verlangen, waarin de beschik-
king zich tegen het verlangen richt) en het oppotten (beschikkend 
bezit, waarin het bezit alleen als materiaal van verlangen 
dient). Overigens: het afdingen is in bepaalde culturen juist 
het tegendeel van de ontkenning van de waarde die de kern vormt 
van de autonome beschikking. Zij is een spel, een tactiek en 
berust juist vaak op een helder bewustaijn van het feit dat het 
voorwerp dat men in bezit wil nemen drager van waarden is. Wij 
doelen hier dus slechts op het afdingen als een nietsontziend 
mechanisme dat ongeacht de waarde slechts door een doel wordt 
beheerst: er zo goedkoop.mogelijk aan te komen. 
In de autonome beschikking, zoals die in het afdingen 
en oppotten verschijnt, tracht een beweging van ontwaarding het 
voorwerp te reduceren tot een nietswaardig oogje, om daaraan de 
pure hebzucht van de beschikker vast te haken, In deze omkering 
van de "Verelendungs"-theorie, - die tot in het economische 
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geldig Is -, verdroogd een wereld met alles wat daarop Is en 
daarin, tot een leegte die nog alleen een panische angst vermag 
op te wekken voor verlies. 
De brede literaire traditie van de "gierigaard" bereikt 
zelden de afgrond van het tragische: veeleer schijnt zij een 
voorwetenschappelijke tekening van pathologische verschijnse-
len. Maar daarin blijkt dan toch dat in een autonoom worden 
van de beschikking een belangrijke voorwaarde van het bestaane-
bederf schijnt vervuld te zijn. 
Het geven als index van de beschikking, tekent deze dan 
ook tegelijkertijd met betrekkelijkheid. In de gave komt een 
beweging van waardering op gang, een zoeken naar een punt van 
overeenstemming tussen de eigen geladenheid van het voorwerp 
en de persoon voor wie het bestemd is. Afhankelijkheid naar 
twee zijden, die zich vervullen wil in aanhankelijkheid, In 
het geven is beschikking geen aprioristische, alles vermalende 
hebzucht, maar gevoeligheid, 
3.3.2 Bewegelijk bezit en Geestdrift. 
Bezit is mogelijkheid, spanning tussen waardering en 
ontwaarding. Formeel is het hebben te karakteriseren als een 
betrekking tussen een qui en een quid. Nadenkend over de zelf-
zuchtigheid van het bezit, welke zich, ook formeel, concentreert 
in de machtsuitoefening door het zelf betrokken op het zelf, 
stelt zich de vraag of het qui van de eerste formele propositie 
inderdaad samenvalt met het zelf van de tweede. "Si un TU AS 
ou un IL A est possible ce n'est qu'en vertu d'une sorte de 
transfert qui d'ailleurs ne peut jamais s'effectuer sans une 
certaine déperdition. Ceci s'éclaire dans une certaine mesure 
si l'on songe à la relation qui unit manifestement l'avoir au 
pouvoir, tout au moins là où la pessession est effective et 
littérale. Le pouvoir est quelque chose que J'éprouve en l'exer-
çant ou en y résistant, ce qui apris tout revient au même," (6l) 
Dit machtselement komt ook in het oppotten aan het licht: 
"contenir, c'est enclore; mais enclore c'est empêcher, c'est 
résister, c'est s'opposer à ce que quelque chose se répande, 
se déverse, s'échappe, etc.". (62) 
Maar zoals dit kunnen, deze machtsuitoefening, zich op 
kan sluiten in zichzelf, zo kan het uitgaan, is het uitgaande 
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beweging. "Par là s'éclaire ce que j'ai appelé la transcendance 
du QUI. Il est significatif que la relation incorporée dans 
l'avoir se révile grammaticalement intransitive! 1° verbe avoir 
ne s'emploie au passif que de la façon la plus exoeptionelle; 
tout se passe comme si nous étions en présence d'une sorte de 
processus irrévisible allant du QUI vers le QUID, Et J'ajoute 
qu'il ne s'agit pas simplement d'une démarche accomplie par le 
sujet réfléchissant sur l'avoir; non, ce processus apparaît 
comme effectué par le QUI lui-même, comme Intérieur au QUI". (63} 
Vandaar de conclusie: "Bous ne pouvons nous exprimer en termes 
d'AVOIR que là où nous nous mouvons en présence d'un ordre où, 
d'une manière quelconque, et à quelque degré de transposition 
que ce soit, l'opposition du dedans et du dehors conserve un 
sens." (6k) 
Deze bewegelijkheid van het bezit in de beschikking, 
welke een groot bereik van mogelijkheden ontsluit, maakt in 
beginsel de nauwkeurigere vraag zinvol, hoe de waarde zich in 
het bezit nestelt. Een bemiddeling in deze vraagstelling biedt 
het begrip beweging (bewegelijkheid) zelf. 
Immers: ook de waarde is bewegelijk, en wel in de meest 
intense zin. De waarde immers is de ratio of de substantie van 
de geestdrift; "Liever gezegd: de waarde is de werkelijkheid 
welke wij ons voor de geest moeten halen, willen wij begrijpen 
hoe de geestdrift zich in scheppende kracht kan omzetten." (65) 
Marcel citeert in dit verband de mooie tekst van Charles du Bos, 
welke hij voor zich had, denkend over de geestdrift: "Zolang 
zij duurt ondersteunt de geestdrift onze inspanning; zij geeft 
haar een stevige springplank; haar aanwezigheid voelen wij zowel 
In als om ons, als de aanwezigheid van een werkelijker, groter 
wezen, maar van aard niet wezenlijk verschillend van die andere 
beschuttende aanwezigheden, zonder welke wij niet kunnen leven..." 
(66) 
De geestdrift laat' zich niet alleen psychologisch be-
grijpen, als ervaringsintensiteit, maar metafysisch; zij behoort 
niet alleen tot de gestalte van het zijn, maar is daarvan de 
eigenste voorwaarde. "Enthousiasme is, wat het ook is en of 
het te verantwoorden is of niet, iets wat we niet willen missen, 
de veerkracht van ons bestaan, de kracht waarmee het zich 
staande houdt en zich een ruimte schept, de weerkaatsing van 
die mimte in ons-zelf (·..) weerstand tegen een verlammende 
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liquiditeit, waarin de dingen verdampen." (67) Vat het ook 
is! De vraag of men deze bestaansvoorwaarde; kosmologisch dan 
wel anthropologisch op moet vatten, natuurlijk dan wel persoon-
lijk, laten wij verder rusten. Echter niet zonder vermolding 
van wat ons aanwijzingen lijken tegen een overdreven intentionele 
uitleg van de geestdrift, vooral het feit dat het een drift is, 
- maar geen blinde zoals Schopenhauer meende -, en dus natuur 
die in zijn condensaties tot temperament en karakter (en hun 
werking binnen een menselijk verband), naar geest streven en 
deze (voortijdig?) afbeelden. Als het zo gesteld is, willen we 
dan de geestdrift niet missen, of kannen we niet buiten de 
bezieling? 
De bezieling is bestaansvoorwaarde, voorwaarde van 
levensvatbaarheid: "het is een verheffing boven zichzelf van 
het zijn zelf; dit kan zich uiten en uit zich ook dikwijls in 
een volkomen bezit van zichzelf, in een rust welke in zekere 
zin bovennatuurlijk is. De rust komt slechts tot stand in tegen-
woordigheid van de laatste werkelijkheden, met name de dood. 
Maar laten wij ons niet in woorden verliezen: wat kunnen wij 
onder onze laatste werkelijkheden anders verstaan dan.....onze 
grenzen?" (68) 
De waardenverbondenheid van het bezit, verdiept het 
inzicht, dat het hebben niet tot pure interioriteit te herleiden 
is, niet blijft bestaan binnen de onvoorwaardelijkheid van de 
grenzen, maar ook bestaat in een spanningsveld tussen interiori-
teit en exterioriteit, in kwalitatieve en intensieve zin, 
tussen het eigene, eendere en het (de) andere, (69) 
"Gavenoffer" tekent in één woord deze diepte, doordat 
het eerste element de waardevolheid van het bezit, het tweede 
de eigen bewegelijkheid van de waarde uitdrukt. 
3.3.3 Waarde en Offer. 
Waarde en offer horen bijeen: in het verband van de 
levenswijsheid evenzeer, als in dat van de metafysica. "De 
waarde verwijst altijd naar een mogelijk offer, dat is wel zeker. 
Waarde is pas waarachtig, waar iets onvergelijkelijks niet 
slechts geponeerd wordt, maar vastgehouden, iets waartegenover 
al het andere voor het ogenblik althans verzinkt in het niet, 
mijzelf inbegrepen: wanneer ik althans onder mijzelf een wezen 
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versta, dat aan zichzelf verschijnt als begonnen en aangelegd 
op een einde," (70) Zo ontstaat vanuit de eigenaardigheid van 
de waarde een betrekking met de moed, welke zeker in de meta-
fysische bepaling van het einde (of: de grens), de eigen gestalte 
van de geestdrift is. 
In deze zin formuleert dan ook Martin Heidegger de 
eigenlijke betekenis van het offer, als de moedige erkenning 
van de onaanvaardbaarheid van de grens. Deze schept een mense-
lijke nood, - totaal verschillend van de nooddruft -, "die sich 
in der Freiheit des Opfers erfüllt. Die Not ist, dass die Wahr-
heit des Seins gewahrt wird, was immer auch dem Menschen und 
allem Seienden zufallen möge. Das Opfer ist die allem Zwang 
enthobene, weil aus dem Abgrund der Freiheit erstehende Ver-
schwendung des Menschenwesens in die Wahrung der Wahrheit des 
Seins für das Seiende, Im Opfer ereignet sich der verborgene 
Dank, der einzig die Huld würdigt, als welche das Sein sich dem 
Wesen des Menschen im Denken übereinigt hat, damit dieser in 
dem Bezug zum Sein die Wächterschaft des Seins übernehme. (...) 
Das Opfer ist Abschied vom Seienden auf dem Gang zur Wahrung 
der Gunst des Seins. Das Opfer kann durch das Werken und Leisten 
im Seienden zwar vorbereitet und bedient, aber durch solches 
nie erfuüllt werden. Sein Volzug entstammt der Inständigkeit, 
aus der jeder geschichtlichte Mensch handelend - auch das wesent-
liche Denken ist ein Handeln - das erlangte Dasein für die Wah-
rung der Würde des Seins bewahrt." (7l) Deze uittocht uit de 
zijnden is een kwalitatief proces: zij heeft het opgeven van 
berekening en voortijdig houvast als haar eigenste consequentie. 
En in deze zin is zij, tot in de vorm, - het ingaan van de 
donkere poort, de grot, het oerwoud -, angst-bereid, dat wil 
zeggen:: bereid tot gelijk-moedige overgave aan de eigen gang 
van het gebeuren, ten-einde-toe. En tenslotte, grenzeloos. 
Vanhieruit krijgt de samenhorigheid van geven en bezit 
haar eigenlijke diepte. Verandering van het bezit is een nood-
zakelijke voorwaarde voor de vruchtbare toeëigening. Dit geldt 
voor alles wat ik heb, zelfs mijn ideeën en geheimen. Bedoelt 
Wittgenstein wellicht ook in deze zin, dat een propositie die 
niet tegengesproken kan worden zinloos is? 
Vanuit een heel ander standpunt analyseert Marcel de 
kenrelatie en komt tot de conclusie: "En tant que je m'expose 
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к moi-même mes idées, je deviens moi-même autrui: Je suis quel-
qu'un d'autre. Et je suppose que là est le fondement métaphysique 
de la possibilité de l'expression. Je ne puis exprimer que dans 
la mesure où je puis devenir en face de moi-même autrui." (73) 
Het gewicht van het bezit, _ het element dat de heerlijkheid 
en waarde van het bezit op ons drukt -, openbaart zich in deze 
zelf-verandering, "Car le J'AI ne peut se peser lui-même que 
dans sa tension avec un AUTRE senti comme autre." (7Ό "De 
open beschikking ontsluit de waarde, ook voor mijzelf. Deze 
ervaring verlevendigt de geestdrift der bewegingen, de open­
hartigheid van het gebaar. Het is niet voldoende te zeggen dat 
men ontvangt in verhouding tot wat men geeft: de waarheid is 
veel meer vertakt; al gevend ontvangt men: beter nog: geven is 
al een wijze van ontvangen." (75) 
De eenheid van waarde en gave, van offer en bezit wordt 
geopenbaard en ontsloten in de geestdrift. "Dat vermogen om te 
bezielen mogen wij niet verstaan in zuiver subjectivistische 
zin, als het vermogen om chinese schimmen over een levenloos 
scherm te laten schuiven. Het vermogen om te bezielen is het 
vermogen om te grijpen, verder nog: om zich te lenen aan, om 
zich te laten grijpen dbor, zich aan te bieden aan, die KAIRO!, 
aan die bevruchtende gelegenheden welke het waarlijk beschik­
bare wezen overal om zich heen ontdekt als evenzovele contact­
punten met de onuitputtelijke stroom welke door ons universum 
waart. (76) In de geestdrift wordt het beschikkingsrecht, be­
schikbaarheid voor de meest verregaande aanspraken van het 
bestaan arp de persoon, zoals zeer algemeen blijkt uit de analyse 
van die vormen die teruggaan op het esthetisch aspect van dit 
kringproces, m.n, het genieten. (77) 
De geestdrift concentreert dus het bestaan; en zeker 
niet enkel in de strikt psychische zin van het woord, maar tot 
in het tijd-ruimtelijke toe, t.w. in ogenblik en concreetheid; 
en tot in de structuur van de relatie toe, door het agonale 
(competitieve) en erotische te verweven. 






Totdat geslaafd in uw 
Armen ik neerzink,-
Tot u mijn overmacht 
Wint in uw schoonheid, 
Oogenblik..... 
Eén ding schonken mij 
Onvoorwaardelijk 
Uit hunnen overvloed 
De eeuwige goden: het 
Oogenblik. (78) 
Deze geconcentreerdheid is niet consistent in zichzelf: het 
ogenblik vergaat, zijn intensiteit vervalt tot alledaagsheid. 
De afloop maakt het ontstaan van Ogenblikken alleen maar absurder. 
Maar tegen deze absurditeit getuigt de geladenheid zelf van het 
Ogenblik. In die zin openbaart zich in het geconcentreerde de 
transcendentie, zoals en omdat in de geestdrift de roep om en 
naar het transcendente zich openbaarde. Deze transcendentie 
bederft alles, maar juist dit bederf is het offer dat voor het 
behoud van het bestaan geëist wordt. 
"De ziel erkent uit zelfbehoud 
maar twee gegevens: 
het eeuwige: het goud-
het ogenblik: het zout 
des levens." (79) 
Daarom lijkt ons in dit verband de probleemstelling van Verhoeven 
inzake de geestdrift te voor-bestemd om de eigenlijke omvang 
van het probleem te verhelderen. (Predestinatie heeft veelvul-
diger de gevoeligheid voor de volheid van het bestaan bedorven.) 
De vraag is nauwelijks of God dan wel de dingen zelf voor de 
geestdrift-verwekkende volheid van het bestaan verantwoordelijk 
zijn. Tenminste niet in verband met de vraag naar de aard van 
de geestdrift. De mens heeft zich slechts te verwonderen over 
liet feit of God, of de dingen accorderen met de intensiteit van 
zijn bewegingen, hun vitaliteit, elementair karakter en eenvoud. 
(80) Dat deze verwondering zichzelf uitspreekt in de meest 
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uiteenlopende mythemen is niet verontrustend zolang die ook 
uit de geestdrift voortkomen en de geestdrift behoeden. Een 
christelijk mysticus zal uiteraard over God vertellen, een natuur-
mysticus zal uiteraard over God vertellen, een natuurmysticus 
uiteraard over de dingen als het om de geestdrift gaat. De 
vergelijking van deze objectiveringen concentreert en geheel 
buiten de ervaring die beiden tot uitgangspunt was om de ver-
houding daarvan tracht te verhelderen. Deze verwondering uit 
zich maar zeer gebrekkig, om niet te zeggen verwarrend, in 
een achterhaalde probleemstelling naar de préséance. 
Inderdaad: Als God de bron is van de geestdrift, - zoals 
Platoon's definitie van enthousiasmes wil -, dan komt de mens 
op de tweede plaats. Maar Hegei's uitleg verandert daaraan 
slechts zoveel, als in het algemeen zijn vooroordeel dat de 
mens boven de dingen staat, vruchtbaar is en verhelderend binnen 
het raam der bezieling. De vraag naar de prioriteiten is door-
gaans op voorhand vertekend door de greep naar de autonomie. 
In die zin is zij ten aanzien van de wederkerigheid van de 
geestdrift onnodig en verwarrend. Het probleem van de seculari-
satie kan nog zo actueel zijn, aan dit bestand van zaken ver-
andert het niet veel anders, dan dat het de geestdrift en haar 
geneeskundige en verzadigende kracht voor het leven, verzuurt 
en verschraalt. Rationeel uitgedrukt: de spanningsvelden van 
het bestaan ontkent, in hun pijnlijke én vervullende kracht. 
De bezieling als eenheidsbeginsel van waarde, offer, 
bezit en gave belichaamt zich in het gavenoffer, zoals wij dat 
hierboven beschreven. In één beweging houden de gelijk-moedige 
opstelling aan de grenzen en de ontsluiting van de waarde in 
vruchtgebruik en genot, elkaar in beweging. Waarom we tenslotte 
samenvattend, de bezitsvorm van het geven mogen karakteriseren 
als "openhartig bezit", waarvan de dichter als volgt het beeld 
oproept : 
"Ich habe keine Geliebte, kein Haus, 
keine Stelle, auf der ich lebe. 
Alle Dinge, an die ich mich gebe, 
werden reich und geben mich aus." (8l) 
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S P E L V A N B E L A N G E N . 
"Als U еп gastmaal geeft, 
nodig dan armen, gebrekkigen, 
blinden en kreupelen uit. 
Gelukkig zult U zijn, 
omdat zij het U niet kunnen ver­
gelden en het U vergolden zal 
worden bij de opstanding der 
rechtvaardigen." (l) 
"Als iemand zweert bij het altaar 
dan betekent dat niets. 
Maar als iemand zweert 
bij de offergave die erop ligt, 
dan is hij gebonden." (2) 
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^.1 PATROON VAN EVENWICHT-ZOEKENDE VORMEN. 
k.1.1 Het Belang. 
Een volgende, min of meer zelfstandige laag van het 
offer, laat zich ontdekken door een verdere bezinning op het 
bezit. Deze laag verwerkt zich tot een onafhankelijke offervorm, 
de uitwisseling. Wij beschrijven haar als overgang tussen de 
reeds beschrevene waarvan het geven de kern uitmaakt, en de nog 
te behandelen vorm van het offer, waarvan slachting en verbran-
ding de kern vormen. Elk van deze drie lagen wordt ten diepste 
gekenmerkt door een eigen intensiteit en kwaliteit van het bezit, 
waarmee in telkens wisselende verhoudingen de vraag naar zijn 
en samenzijn haar beslag krijgt. De toegang tot de in deze 
vormen geïnvesteerde aspecten van het bezit, wordt ontsloten 
in een verdere bezinning op de beschikking. 
Hebben is kunnen, macht, beschikking. Maar dit kunnen 
is wederkerig. Mijn beschikking over het bezit is geladen met de 
voortdurende mogelijkheid van een omslag naar de bezetenheid, 
waarin over mij beschikt wordt. "L'avoir comme tel est AFFECTANT 
pour le qui: jamais, sauf de façon tout abstraite et idéale, il 
ne se réduit à quelque chose dont le qui peut disposer. Toujours 
il y a une sorte choc en retour, et nulle part ceci est plus 
clair que là où il s'agit soit de mon corps, soit d'un instrument 
qui le prolonge, ou qui multiplie ses pouvoirs." (4) Deze weer-
slag van de beschikking over het bezit in de bezetenheid, ver-
bindt een bezinning over het bezit met de directe ervaring van 
gevaren, angst en vertechniseringen, welke aan het hebben kleven. 
(5) "Car il faut avouer que cette tension, que cette espèce de 
réciprocité fatale risquent à tout moment de transformer notre 
vie en une sorte d'esclavage incompréhensible et intolérable."(6) 
Deze weerslag in het bezit willen wij aanduiden met 
het woord belang. Men kan tegen deze benoeming het bezwaar 
inbrengen, dat zij een aspect invoert van verzoening met de 
feiten, met het trieste feit яп de bezetenheid. Mijn belang 
immers is niet hetgeen ik verwerp en verafschuw maar hetgeen 
ik verdedig, ophoudt, waar ik voor sta. De mens vereenzelvigt 
zich met zijn belang, soms tot het uiterste. Maar is nu niet 
Juist dit uiterste een index van het bezeten karakter? En boven­
dien: kan de bezetenheid een andere greep op ons hebben, dan 
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via de instemming en onderwerping van de levende mens? Het 
duidelijkst laat zich dit toelichten aan de bezetenheid van 
het lichaam. 
"La tyrannie qu'il exerce sur moi dépend non point du 
tout complètement, mais dans une mesure considérable de l'attache-
ment que j'ai pour lui. Mais ce qu'il y a de plus paradoxal 
dans cette situation, c'est qu'à la limite il semble que moi-
-même je m'annéantisse dans cette attachement, que je me résorbe 
dans le corps auquel j'adhère: il me semble à la lettre que 
mon corps me dévore, et il en est de même de toutes mes posses-
sions qui lui sont en quelque manière accrochées ou suspendues•" 
(7) Het belang als bezitsvorm onderstelt de totale aanhankelijk-
heid van de persoon aan zijn bezittingen, welke intensiteit 
van verbondenheid de weerslag vanuit het bezit oproept. Geen 
mens is daarin kwetsbaarder dan de belang-hebbende, want zijn 
"redzaamheid" (8) moge zijn onafhankelijkheid naar buiten garan-
deren, of minstens ondersteunen, zij kapselt hem in, in een 
onderworpenheid en dienstbaarheid aan zijn eigendom, welke 
slechts ten koste van een voortdurende onthechting, een zeker 
evenwicht van bezit en genot garandeert. 
Overigens is het belang niet zonder meer zelfbesloten 
eindpunt} het kan uitgangspunt worden van een nieuwe en bevrij-
dende toeeigening. "Nos possessions nous dévorent, ai-je dit à 
l'instant; ceci est d'autant plus vrai, chose étrange, que nous 
sommes plus inertes en face d'objets en eux-mêmes inertes, et 
d'autant plus faux que nous sommes plus vitalement, plus active-
ment liés à quelque chose qui serait comme la matière même, la 
matière perpétuellement renouvelée d'une création personelle 
(que ce soit le jardin de celui qui le cultive, la ferme de 
celui qui l'exploite, le piano ou le violon du musicien, le 
laboratoire du savant). Dans tous ces cas l'avoir tend, pourrait-
-on dire, non plus à s'anéantir, mais à se sublimer, à se 
transmuer en être." (9) Deze vermildering van het belang in de 
creativiteit wordt voortdurend bedreigd vanuit de menselijke 
ontspanning, maar zeker is ook, dat de onverdragelijkheid van 
de absorptie zelf, voortdurend deze in-spanning oproept. Hier-
door krijgt het bezit een diepe anthropologische betekenisÍ 
het bewijst de be-middeldheid van het menselijk bestaan. Via 
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middelen die als middel worden begrepen en (bewust) gebruikt, 
komt dat aspect van het bestaan tot ontplooiing wat wij mense-
lijkheid noemen. Het dier bestaat onmiddellijk en valt in zijn 
bestaan zoals een sleutel in het slot. De recentere aanwijzingen 
over mogelijk gebruik van werktuigen door dieren zijn te vaag 
om deze stelling in haar algemeenheid af te vallen. Maar voor de 
mens worden dingen middelen en aan dit nmiddeln-karakter van het 
ding beantwoordt in hem zelf de afstand t.a.v. de werkelijkheid. 
In de taal vindt deze afstand in meerdere opzichten haar meest 
sprekende uitdrukking. 
Sen maximum aan afstand spreekt zich uit wanneer de 
mens doelen verwoordt en de dingen, de werkelijkheid onderwerpt 
aan zijn ontwerp. Dus wanneer het middel "bezit" zijn eigen doel 
wordt in het belang. Maar het ontwerp zal realistischer zijn in 
de mate dat het de eigen wettelijkheid van de werkelijkheid 
precieser onderzoekt en respecteert. IJzer met handen breken is 
weinigen gegund. Hier blijkt de afstand van het doel een dialec-
tische positie, die in het bewustzijn van de dingen als middel 
wordt bemiddeld. Deze bemiddeling kan ook vanuit de mens zelf 
worden beschouwd: Juist de niet-onmiddellijkheid van het bestaan, 
de be-middeldheid ervan, b.v. in het bezit, bewijst dat de mens 
niet is die hij is maar die hij wordt. Deze wording is met de 
doel-stelling van het bezit tot belang evenzeer gediend, - in de 
mate nl. dat dit doel een maximum aan afstand mogelijk maakt; 
"maar" belang is i.t.t. gehechtheden b.v. -, als dat zij er door 
wordt bedreigd want omslaat in bezetenheid. (lO) 
Met name als eigen aspect Van het offer, zullen wij 
voortdurend moeten zoeken naar dit evenwicht tussen het belang 
als doel en het belang als middel. Precieser: het belang, geïn-
vesteerd en zich investerend in het offer, wordt uitgerekend 
daardoor ingevoerd in haar uiteindelijke spanningsveld. Dat 
moet echter als een wederkerige wisseling tussen het eigene en 
positieve van het belang, - zijn doelbewustheid -, en de aanslag 
en het negatieve, - de verdraaiing en opening van het belang als 
middel -, worden begrepen. Daarom is het goed eerst iets verder 
door te dringen in de genoegzaamheid van het belang, omdat slechts 
vandaaruit de volle omvang van de reactie, - welke een aanslag 
is op de zelfervaring van het belang -, te omschrijven is in 
haar pijnlijke tweespalt. 
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4.1.2 Het Fanatisme. 
In het belang wordt over het bezit besloten, wordt het 
bezit besloten. Deze verharding van het hebben, welke de waarde­
bewegingen over en weer stremt en doet stollen, voert de bezitter 
in, in het fanatisme. 
Bijvoorbeeld hij, die belang heeft bij zijn inzichten en 
standpunten, omdat hij vandaaruit in een begrijpende greep, 
wereld, medemensen en God kan karakteriseren, dreigt voortdurend 
een fanaticus te worden, (il) Zijn gelijk is per beginsel het 
ongelijk van alle anderen. De abstracte en bevooroordeelde men­
taliteit, welke т.п. in de ideologieën zo sterk is, blijkt een 
voortdurende oorlogsverklaring, (12) Een belang-rrijk inzicht 
totaliseert de gehele volheid van hemel en aarde en bederft de 
levendigheid van de ervaring. Een briljante literaire tekening 
van dit proces vinden we in Dostojewski's parabel van de Groot-
Inquisiteur. Juist door het scherpe bewustzijn van de belangrijk-
heid van zijn inzichten is de waarneming van de Groot-Inquisiteur 
volmaakt dichtgeslagen en functioneert ze nog slechts ter hand-
having van het systeem, terwijl zelfs het levende doel van dat 
systeem onwaarneembaar is geworden. (I3) 
Zelfs voor het verschijnen van de levende God kan ik mij 
zo afsluiten, door er belang aan te hechten. Het extreemste 
verschijnsel in dit verband is het bindend laten afhangen van 
Zijn Aanwezigheid, - op voorhand -, van de door mij opgestelde 
inhoudelijkheid en wettelijkheid van Zijn attributen. Dit heeft 
ook zijn weerslag op de godsdienst. Op de meest subtiele wijze 
kan haar aard worden bedorven, doordat een samenspel van open 
perspectieven, dat vanuit een onvatbare "Tegenpool" een span-
ningsveld vormt, (-en dit laat zich slechts doormaken; en daar-
van laat zich geen sluitende balans opmaken-) wordt verhard tot 
een bestel van belangrijke feiten. (l4) 
Voor het maatschappelijk bestel gaat hetzelfde op: wat 
een realistische aanpak van de problemen heet, is niet zelden 
een volkomen verpolitiekt en cynisch ontwaardingsproces. 
Het wezen van het fanatisme (15) Is een polariteit, en 
wel tussen "aangeprezen" hartstocht en feitelijke ongevoelig-
heid. Deze polariteit verbindt in de eenheid van het absurde, 
tegensprakige uitingen, - als gebrek aan gezonde twijfel, 
ongeduld, ongevoeligheid en een massaal gebrek aan samenhang -, 
en is daarin als absurditeit begrijpelijk. De afbraak van het 
middelpunt-zoekende gevoel van intimiteit wordt door de fanaticus 
gecompenseerd in het openbare debat over denkbeeldige middelpun­
ten, welke in de meest pregnante zin van het woord, slechts 
mythen zijn. 
Zo is ook, in het belang, het bezit tot mythe geworden: 
de mythe van de individuele redzaamheid; of de mythe van de 
gezamelijke solidariteit. Zo is wellicht in het bovenstaande 
het fanatisme tot een mythe geworden: de mythe van het bederf 
door het openbare leven; of de mythe van het bedorven openbare 
leven, waar wij allen belang bij hebben. 
4.1,3 De totalisering van het belang: de autonome wereld. 
De fanatisering van het bezit komt tot stand in, en 
heeft tot gevolg, de fanatisering van de persoon als knooppunt 
van belangen, doorheen de mythisering van het bezitters-bewust-
zijn, de verbinding van gefanatiseerden tot partijen, van par­
tijen tot politieke blokken. "Men zou kunnen zeggen dat de 
fanaticus lijdt aan een overspannen bewustzijn van het "wij". 
(l6) Het begrip klasse, - zeker in het verband van Klassestrljd -, 
ondersteunt dit vermoeden. De klasse is verworden tot een samen­
klontering van belangen in de radius van een idoo, - idee of 
individu -. Dit idool klontert in de methodische explicitatie 
van zijn stralingsveld in de propaganda, de belanghebbenden 
samen in het massificerende verlangen iedereen te zijn, volkomen 
overeen te stemmen met iedereen, In deze zin wordt de gefana-
tiseerde mens vervormd door de verzelfstandiging van zijn belang; 
zijn ware aard verbuigt zich in de richting van een tweede natuur, 
t.w. het collectief karakter van zijn belangengroep. Daarom kan 
slechts hij het zich veroorloven onafhankelijk persoon te blij­
ven, die van niemand afhankelijk is, daarin wordt teruggeworpen 
op zijn eigenbelang en dusdoende het begrip persoon vervormt 
tot individuele eenzaamheid. 
Voorwaar, een vicieuze cirkel. 
Toch is hiermee niet alles gezegd. Immers, behalve in­
staan voor zijn belangen, kan een mens ook zijn belangen BEHAB-
TIGEN. In deze verhoudingswij ze met het belang, die niet iden­
tiek іэ met de absorbtie in de zorg, maar een nieuwe beweging 
van waardering en appreciatie mogelijk maakt. Zo ook: hij die 
het kan opbrengen zich te belasten met de behartiging van 
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andermans belangen, opent voor zichzelf een nieuw gebied van 
waardenervaring, ontsluit zich een nieuwe mogelijkheid van 
intimiteit met de zijnden. Hier stelt zich de vraag naar de 
verhouding tussen het fanatisme en de idee van het "bonum com­
mune", een probleem dat door de huidige opkomst van felle sociali­
seringsbewegingen meer is dan een academisch probleem. Het ligt 
voor de hand dat dit idee t.a.v. een te strak individualisme, 
ook in een historisch te dateren ideologische vorm als de roman-. 
tiek tot op zekere hoogte en het liberalisme zeer zeker, fungeert 
als een kritisch principe. Aangezien, zoals we zagen, de mens het 
wezen is dat hij wordt т.п. via de bezitsverhoudingen en de 
daaraan corresponderende sociale verhoudingen, is dit kritisch 
principe geen statisch doch een dynamisch gegeven, een dialec­
tisch moment. Maar dit kialectlsch moment kan perverteren. Dan 
verliest de idee van het "bonum commune" elk tegenwicht en wordt 
het slechts gearticuleerd door verschil in methodische expli­
catie. Op dat moment neemt het fanatisme bezit van dit idee en 
bederft het van binnenuit. Dan is de inbreng van de idee zelf 
een vorm van belangen - want partijstrijd geworden en wordt 
daardoor de nieuwe waardenervaring onmogelijk gemaakt. Het middel 
is niet erger maar precies even erg als de kwaal. 
Dit wordt nog duidelijker als we ons realiseren dat 
achter iedere belangenstrijd inderdaad een partijstrijd en 
achter iedere partijstrijd uiteindelijk een machtsstrijd staat. 
Macht nu is juist vanwege haar belang-rijkheid een stabilise­
rende en haar stabiliteit zoekende factor. Macht is de voort­
durende poging van de mens te zijn die hij is en behoudzuchtig 
de geschiedenis uit te schakelen. De idee der geschiedenis is 
exponent van de machteloosheid. Maar juist omdat de mens, mede 
geïnspireerd door deze idee niet machteloos blijft maar belang-
hebber wordt, tracht hij de geschiedenis lam te leggen en te 
berusten in het beheer en de consolidatie van zijn verworven 
belangen. "Het verrassende is, dat de Macht om zo te zeggen 
geen geschiedenis heeft, dat de geschiedenis van de macht zich 
herhaalt, niet vooruit komt. De technieken veranderen, mense-
lijke relaties die naar aanleiding van de dingen ontstaan ont-
wikkelen zich, maar de macht laat steeds dezelfde paradox zien, 
namelijk een tweevoudige vooruitgang, waarin rationaliteit en 
de mogelijkheid tot ontaarding gelijke tred met elkaar houden," 
(17) 
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Algemeen gesproken belast het belang het bezit met 
behoudzucht. De noodzaak van een doorbreking van deze cirkel 
stelt вich soms onherroepelijk. Of liever, de doorbraak van 
deze behoudzucht gebeurt slechts op grond van noodzaak. Slechts 
in geval van uiterste noodzaak ontsluit het belang zichzelf. 
Een duidelijk voorbeeld levert een bepaald type van zorg voor 
andermans belang. Een aanwijzing vormen in deze de biografieën 
van grote pleitbezorgers voor vergeten belangengroepen, als zij 
nadruk leggen op de verschrikkelijke toestand, waarin de verge-
tenen geraakt waren. De monopolisering, - eigenste tendentie 
van belangen -, van het ene belang is, per beginsel en feitelijk, 
ontwaarding van andere belangen, 
Slechts doorheen de proletisering werden er pleitbezor-
gers gevonden voor de arbeiders als slachtoffers van de indus-
triële revolutie. (18) Eenzelfde nasleep van de proletisering, 
opgeroepen door het imperialisme, opent ons nu pas de ogen voor 
de nood van de onderontwikkelde landen. (l9) Behartiging van 
andermans belangen vertrekt niet zelden van een minimalisme, 
een minimum aan toewijding en een minimum aan haalbare mogelijk-
heden. 
Algemener geformuleerd: belangen zoeken een zelfgenoeg-
zaam evenwicht en slechts uitzonderlijk gevaar voor dat even-
wicht roept een reactie los, welke dan wel bereid is van de 
nood een deugd te maken. Maar dan enkel bij wijze van uitzonde-
ring. Want in beginsel is iedere toegefelijkheid vanuit het 
belang, - zoals Nietzsche het voor het ascetisme formuleerde -, 
"van de deugd een nood maken." 
Hiermee is tevens iets gezegd over de kwetsbaarheid van 
het belang. Het belang kan slechts zelfverzekerd zijn in de 
mate dat een evenwicht verzekerd is. Het belang moet zichzelf 
beschermen, ommuren, bewaken. De bezetenheid door het bezit 
drijft de mens tot allerlei schijnbaar indrukwekkende, in feite 
bijna spasmodische bewegingen om zijn belang heen. En dat enkel 
om te verhinderen dat iemand anders dan hijzelf deze cirkelgangen 
zal gaan. Tegenover deze tot-reflex-geworden-bezetenheid zijn 
mensen weerloos, en het is vernederend hen te ontmoeten. Zij 
zijn besmettelijk, zowel in hun te zelfverzekerde onafhankelijk-
heid, alsook in hun te kwetsbare zorgelijkheid, kortom in hun 
rotsvast vertrouwen op de verstevigde grenzen van het midden. 
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In de moderne wijsgerige bezinning is het belang geïn-
vesteerd in een goed deel der overdenkingen over het begrip 
wereld. Wereld is midden, bemiddelt tussen.... ja, tussen wat? 
Tussen woestijn endtonderland? Tussen onderwereld en bovenwereld? 
Of eventueel alleen maar tussen links en rechts? 
Eigenlijk zijn de uitersten in de filosofieën weggedacht 
en eindtermen nauwelijks nog belangrijk. Voor ons is allereerst 
opmerkelijk, dat de wereld zich verzelfstandigt, steeds uit-
drukkelijker haar eigen norm wordt, autonoom. Zij is beslist 
niet meer (alleen) een uitgangspunt en rustpunt voor de zoekende 
rede, die het spanningsveld van het bestaan onderzoekt. Maar 
zij is de redelijke en door redeneringen ommuurde stad van de 
mens geworden. En dus belangrijker dan spannend. En heel even-
wichtig. In dat evenwicht is de rede verankerdj de rede op haar 
beurt verpleegt dit kwetsbare evenwicht. De werkzaamheid van de 
rede wordt tot bestaan, - in nadenkende uitpelling en geleefde 
bestaansappreciatie -, in het meson, de medietas. In dit behoe-
den van het midden krijgt de redelijkheid zelf het karakter van 
een mythische macht; de wijzen waarop zij zich manifesteert, - het 
denken, het overleg, de voorlichting -, krijgen de contoeren van 
magische riten waarmee de mens zich beschermt tegen de aanslagen 
van "Het Grote Gebeuren". De manier zelf waarop dat wordt ver-
beeld moet aan de eisen der redelijkheid voldoen. Bij moderne 
theologen vindt men het eschaton uitdrukkelijk beschreven in 
het verlengde van de gerealiseerde menselijke mogelijkheden. 
De oorspronkelijke intuïtie van de totale omslag der werkelijk-
heid, т.п. zo sterk verbeeld door invoeging van apocalyptische 
themata, wordt heden in de reflectie nog maar zelden of te 
formeel gethematiseerd. 
Het menselijk orgaan voor dat wat geldt, verstaan ale 
bewustzijn of ervaren als geweten, voltekent, verbonden met en 
verheven tot de macht van de kritische terugbuiging, - de om­
buiging, dat is de perversie van het intellect -, het beeld van 
het bestaan als een werelds bestaan, dat de uitersten slechts 
als aanslag, en dus als constante dreiging aanvaarden kan. In 
Hegei's wijsbegeerte bleef het nog bij tegenslag. 
Ook het fenomeen is prooi van het meson. Het geweldige 
is niet meer dan een restantje uit de boedelscheiding b.g.v. 
ЛЛб 
een Гаііііэетеп : het meson en de middelmatigheid, verraden 
zich alom. Belang en wereld hebben in de wederopbouw-filosofieën 
van de na-oorlogse wijsgeren elkaar gevonden, en samen de ont-
zieling van het bestaan verder doorgedreven, 
k.l.k Uitwisselingï de wonderlijke ruil 
De interferentie der belangen voltrekt zich in de uit-
wisseling: hierin zet zich echter tevens de zelfgenoegzaamheid 
van het belang voort: voor wat hoort wat, gelijk oversteken, 
do-ut-des. (20) 
In de wereld wordt alles uitgewisseld, tot belangrijke 
mensen, zoals geleerden en studenten, en ideeën toe. Met de 
regelmaat van de klok voltrekken zich cyclische dialogen, waarin 
het ja van de een wordt uitgehoord tegen het nee van de ander; 
over ontwapening, vrede, atoomdreiging, wereldrecht en heel veel 
andere zaken die allemaal erg belangrijk zijn. Maar die toch ook 
weer niet dát gewicht hebben, dat ze zichzelf opleggen. Een 
vertrouwde golfslag van geven en nemen: vertrouwd, gerytmiseerd, 
evenwichtig. Slechts zelden verstoord'door een onverwachte 
storm. Maar als de radar iets onverwachts waarneemt, dan staat 
een leger van onderlegde dijkgraven gereed om de zoveelste borst-
wering aan te leggen. En achter de zoveelste beveiliging, 
- afweer van afweer van afweer -, woekert in een oververmoeid 
rithme het bestaan dat, omdat het geen andere vervulling ver-
wacht, haar afgemeten verhoudingen van systemen en klassen uit-
breidt als een olievlek. 
Men kan ons verdenken van cynisme. Maar cynisme is een 
laatste "redelijke" reactie op de zwaarmoedigheid welke het 
belang zelf aankleeft. Haar meest eigene gevoelswaarde is fata-
lisme. Het evenwicht is onvermijdelijk; elke doorbraak is uit-
eindelijk slechts versteviging van het evenwicht. Belang is 
derhalve, formeel gesproken, behoudzuchtig bezit; daarin zwaar-
moedig bezit Juist als concrete ervaring. De benauwende beper-
king tot de grenzen, de gewilde versteviging ervan, maakt iedere 
uitgang tot een levensgevaarlijke onderneming: de verharding van 
het bestaan uit zich immers niet alleen in de oorlogsverklaring 
die ik de andere toezend, maar ook in het aan den lijve ervaren 
feit, dat ik voortdurend door anderen belegerd wordt. Achter-
docht en dreiging vinden elkaar, omdat ik wat-dan-ook bezit en 
ЛЛ? 
dit bezit belang-rijk vind. 
Achterdocht en dreiging zijn als reactie zeer algemeen. 
Door de macht van de ideologie kan echter een scherpe polarisatie 
optreden waardoor deze gevoelens versterkt worden. Bewustmaking 
van de feitelijk bestaande machtsverhoudingen zal deze intensi­
vering steeds in de hand werken. Op dit niveau is de ideologie, 
zeker in de mate dat zij naar invloed streeft op het vlak van 
de feitelijke verhoudingen, per se een vererging want intensive­
ring van de kwaal. Waarmee niet is uitgemaakt of het niet vaak 
een meer dan noodzakelijk kwaad betreft. 
Deze trieste eenheid van de dreiging van buiten en de 
achterdocht van binnen, kan men benoemen als "het complex van 
Polycrates". Deze uitdrukking levert ons een overgang naar een 
beschouwing van de uitwisseling als offervorm. 
^.1.5 Het complex van Polycrates. 
Het verhaal van Polycrates is overgeleverd door Herodo-
tos. (Si) Het bevat veel sprookjesachtige elementen en is vrij 
bekend, mede door de beroemde ballade die Schiller (22) naar 
dit verhaal schreef, en waarin hij het gegeven verrijkte met 
een duidelijke moraal van de greep van het Noodlot, dat zelf 
het milieu voorbereidt voor zijn fatale slagen. Of met andere 
woorden, Schiller spitst de zaak toe op de dreiging van buiten, 
en de enige reden voor zwaarmoedigheid is de weerloosheid van 
het individu. Dit is minstens eenzijdig. 
Polycrates, tyran van Samos, wordt in korte tijd zo rijk 
en kent zoveel voorspoed en geluk in alles, dat zijn gastvriend 
Amasis, Pharao van Egypte, - en uitdrukkelijk een wijze genoemd -, 
hem een waarschuwende brief stuurt: zijn voorspoed tart de gren­
zen; hij moet hem aansporen iets te ondernemen, waardoor het 
evenwicht hersteld zal worden. Op zijn aanraden doet Polycrates 
met veel vertoon afstand van een dure ring. Doch het "geluk" is 
met de vorst van Samos. In een vis wordt de ring teruggevonden; 
als een soort Jonas met een onheilsboodschap naar het gevoel 
van Amasis, want direct verbreekt hij alle relaties met Polycrates 
De goden hebben deze immers verstokt in zijn grenzeloosheid, 
alleen om des te onbarmhartiger te kunnen slaan. 
En inderdaad heeft Polycrates enige maanden later meer 
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gelijkenis met de arme man Job in al zijn ellende, dan met de 
trotse, gelukkige en rijke heerser over Samos, die hij ooit 
geweest is. 
Het verhaal is meer dan zomaar een sprookje, en laat 
zich niet genoegzaam verklaren uit enkele sprookjesachtige ele-
menten: "L'attitude de Polycrate ne s'explique vraiment que 
comme un sacrifice. Aussi bien, la lettre et la conduite même 
d'Amasis ne peuvent laisser là-dessus aucun coûte¡ nous voyons 
ici le sacrifice se réaliser comme la tentatie d'un retour à 
l'ordre. Le roi d'Egypte fait comprendre à son ami qu'il se 
trouve en état d'infraction avec la loi des dieux. Il reçoit 
beaucoup trop, il réussit toujours sans avoir à compenser ses 
gains par une dépense correspondante. Il se trouve donc débiteur. 
Le sacrifice lui sera un moyen de payer sa dette." (23) En de 
wijze waarop de betaling uiteindelijk dan geregeld wordt laat 
zich ook niet anders begrijpen dan dat Polycrates aan de even-
wichtige orde wordt opgeofferd. 
De verschrikkelijke logica van het verhaal van Polycrates 
is dezelfde die wij Vandaag de dag de logica van het belang 
noemen, een natuurbeweging naar het evenwicht van belangen, zich 
realiserend volgens de meest harde en onontkoombare economische 
wetmatigheden van vraag en aanbod. "Droit et devoir, crédit et 
débit, bien et mal ne se composent donc pas au hasard pour con-
stituer les destinées humaines. Le mythe de Polycrate semble bien 
nous mettre en présence d'une des structures essentielles dont 
le sacrifice fournit l'application sans l'expérience humaine 
en général. Justice immanente, dont les dieux sont conservateurs 
et au besoin vengeurs. Cette sagesse divine en son équilibre 
exprime l'un des pressentiments les plus sûrs de la Sagesse 
humaine. Elle fait confiance à un certain ordre de l'univers. 
Elle a besoin de cette ordre pour être au monde. Sans quoi elle 
se sentirait elle-même déséquilibrée, privée de tout centre de 
gravitation possible. Connaissance au monde." (24) 
Uiteindelijk laat zich in dit samengaan van economische 
logica en heilsverwachting, - in één woord: deze heilseconomie, 
welke altijd werelds is -, niets anders lezen dan een vormelijke 
prefiguratie van het morele zoeken naar het binnenwereldse even-
wicht. "L'équilibre de la prospérité et de la misère, du bonheur 
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et du malheur masque encore ce qui, dans l'avenir de la conscien-
ce humaine, deviendre l'équilibre du bien et du mal," (25) 
Kant heeft nog een grensoverschrijding nodig om dit 
morele evenwicht te verantwoorden in de aanname van de menselijke 
onsterfelijkheid. Maar een sanctie van de morele orde aan gene 
zijde, verliest hasr zin in de mate dat de aarding van haar 
gevolgen onmiskenbaarder is. En dus bestaat de zekerheid, of 
de vraag, precies daarin, of beloning en straf, schuld en genade 
slechts binnenwereldse sluitstenen van het morele systeem zijn. 
In deze zin is het dan ook niet verwonderlijk dat Weber deze 
problematiek reeds signaleert vanaf en in de reformatie; zijn 
stelling van een intern verband tussen protestantisme en kapi-
talisme krijgt juist door de ont-aard(s)ing van de begrippen 
schuld en straf, т.п. in de predestinatieleer een steunpunt 
in de theologie. 
Ί.1,6 Het offer als heilseconomische ritus. 
De betrekkelijke manipuleerbaarheid van het belang con­
centreert zich in de uitwisseling. Om een reeds gemaakt onder­
scheid te hernemen; in de uitwisseling fungeert het belang als 
middel, hetzij ter bevestiging van de eigen doe-bewustheid, 
hetzij ter overgang naar een andere intensiteit van bezit. In 
de lijn van het onderzoek naar de offervorm: de heilsverwachting 
articuleert de logica van het economische bewustzijn, en verleidt 
haar, zich in de grenssituatie neer te leggen bij een diepere 
logica, die zich overigens alleen op maat van het alledaagse 
laat vormen en begrijpen. De onnavolgbare orde der dingen speelt 
zich af volgens dezelfde wetten die de gewone orde bepalen. 
Hetzij, omdat de gewone orde sis een afstraling van de uiteinde­
lijke orde wordt begrepen. Hetzij, omdat de uiteindelijke orde 
"gemakshalve" of van nature wordt gevat in de figuren die voor 
de hand liggen. "Hier zijn mijn offers; waar blijven jullie 
gaven?" formuleert de Veda zonder blikken of blozen. De handel 
met de goden beantwoordt aan dezelfde normen en wetten als de 
uitwisseling tussen de mensen. De offering van een belang omwille 
van een groter goed, is tegelijk een doorbreking en een beves­
tiging van de autonomie en zelfgenoegzaamheid van de economi­
sche rede. 
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Hieraan laat zich vrij direct een bemerking vast knopen 
over het in het algemeen sterke onderscheid dat in de godsdienst-
wetenschap gemaakt wordt, tussen magische (totemistische, animis-
tische e.d.) offers en de strikt godsdienstige offers. Wie magie 
formuleert in de lijn van het belang, - zoals to doen gebruike-
lijk is -, zal het magisohe offer niet anders dan in bovenge-
noemde dubbelzinnigheid mogen begrijpen. Of m.a.w. ook het 
magische offer krijgt, vanuit het belang zelf, een transcenden-
taal aspect. Evenzeer immers kan de transcendentale erkenning 
welke de godsdienstige offers kenmerkt, een onmiskenbare geladen-
heid van binnenwerelds belang bevatten. , IM t- o e p-e vo e gd e "ver-
klaring" of duiding achteraf doet in boi , ovallen uiteindelijk 
weinig af aan een principiële ambiguitt ι - , .-elke zich niet dan 
in zeer standvastige, - en wellicht onir_...s -1 i jke ontzeggingen -, 
laat uitzuiveren tot een volkomen belang Loosheid. Het feit zelf 
dat de christelijke godsdienst een absolu^· erkenning van de 
zelfstandigheid van het Transcendente inho»dt, en eist, garan­
deert nog geenszins dat de feitelijke b« -rti^lng met God van 
alle belang gezuiverd is, in welke zin -la > ook. God is niet 
zonder afgoden verkrijgbaar (Verhoeven), " !oof niet zonder 
bijgeloof) helderheid en authenticiteit · t zonder obscurantisme 
of verraad aan zichzelf. Het christendom к m het ook niet garan­
deren. Dit soort radicale breuk met de wetten van het menselijke 
valt buiten haar bevoegdheid. En zij mag en wil het niet garan­
deren, aangezien haar eigenste vooroordeel over de verstandhou­
ding tussen God en mens, voortkomend uit de menslievendheid Gods, 
deze breuklijnen niet kan verdragen. Daarom kunnen wij ons niet 
genoeg hoeden voor het zgn. idealisme, dat vaak nauwe bindingen 
met de godsdienst aanknoopt. Als wij het behoudzuchtig en zwaar­
moedig karakter van het belang als aanwijzing daarvoor nemen, 
dat het in het verkeer met de Allerhoogste ongepast is, ver­
liezen wij ons weer in....het belang, zij het nu in een exiolo-
gische of ethische zin. Bovendien zijn behoudzucht en zwaar­
moedigheid op zichzelf, juist in hun negativiteit, niet voldoende 
aanwijzing van onnatuurlijkheid. Want juist in die eigenaardige 
betrekking tussen redelijkheid en droefenis kan een driftige 
dynamiek naar de vernieuwde natuur geboren worden,naar de gron­
dige vernieuwing en het totaal herstel, m.a.w, een nieuwe er­
kenning van de zelfstandigheid van de Transcendentie. 
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De uitwisseling als vorm van het offer laadt dit met een 
bewegelijke dramatiek. De objectieve zijde van deze dramatiek 
is de voortdurende wisseling tussen orde en wanorde, evenwicht 
en onevenwichtigheid. Het offer zelf schept het gebrek aan even-
wicht door afstand te doen van een belang: het antwoord van de 
goden mag enkel herstel van de orde zijn. "Ainsi souvent du sa-
crifice, qui s'affirme comme un désordre; mais le désordre vise 
un ordre perdu qu'il s'agit de retrouver. Le sacrifice d'expia-
tion ou d'action de grâce paie le rachat, rattrape un retard. 
L'homme se pénalise lui-même pour compenser un manquement à 
l'ordre, soit qu'il ait commis une infraction, soit qu'il ait 
béné ficié d'un avantage, car les deux reviennent au même," (26) 
Maar tot de economische orde behoort niet enkel de inlos-
sing, - inklaring met terugwerkende kracht -, doch ook de voor-
-zichtige uitbreiding naar de toekomst. "Cette fois il s'agit 
de susciter un ordre nouveau, dans un sens favorable, en se 
punissant ou se privant soi-même. Sacrifice de demande, qui prend 
en quelque sorte de l'avance par rapport à l'événement pour forcer 
la main aux dieux. Sous une forme atténuée, ce dernier type de 
sacrifice devient le voeu, qui se présente comme un engagement 
à terme. Non pas réalisation d'emblée, mais simple promesse. 
Au lieu de payer d'avance, on s'engage à payer sous condition, 
une fois que les dieux auront donné la satisfaction désirée." (27) 
Tussen beide uitersten, - vanuit de overvallen wanorde 
terug naar de bestaande orde of vanuit het oproepen van wanorde 
vooruit naar een nieuwe orde -, bevindt zich het constante midden 
van het gezochte of behoede evenwicht. "Le sacrifice réalise donc 
bien une sorte de commerce entre l'homme et les dieux. Mais le 
sens économique de ce commerce masque en réalité un sens plus 
profond. Les démarches de l'homme qui sacrifie visent la réali-
sation d'un équilibre. Equilibre dans le rapport de l'homme et de 
son dieu, du profane et du sacré en général. La conduite de la 
foi, dans ses oscillations, traduit la recherche d'une limite 
fuyante, d'un certain point qui définirait pour l'homme une exis-
tence possible dans la paix avec les dieux et avec lui-même." 
Kortom: "La loi du sacrifice, son intention secrète, doit donc 
être cherchée, par delà les motivations expresses et les figura-
tions rituelles, dans une régulation immanente de la conscience 
religieuse." (28) 
In wat volgt zullen wij een aantal offervormen bespreken, 
die zich begrijpen laten als evenwicht-zoekende riten? hetzij 
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in de kosmische, maatschappelijke, ethische of godsdienstige orde; 
hetzij als bevestiging van de bestaande orde, of als herstel en 
vernieuwing van een geschonden orde. 
Voor een juist begrip zij tenslotte nogmaals uitdrukke­
lijk gezegd, dat de vermelde vormen voor ons modern gevoel for­
meel niet anders dan communicatie- en interactiepatronen zijn. 
Slechts op grond van de aanname van de specifieke bezitsmodus 
"het belang", wordt de toepassing van het offerbegrip zinvol. 
Dat dit niet enkel overdrachtelijk spreken is, bewijst de inte­
gratie van het offerritueel in genoemde patronen. 
Toch beogen wij op de eerste plaats een omschrijvende 
toelichting op het intrinsieke offerkarakter Р П de uitwisseling 
als zodanig. Deze ongearticuleerde volheid wordt zich bewust en 
uit zich in ritisering en niet, zoals b.v. in onze cultuur door­
gaans, in ethisering of juridisering. Doorheen het ervarend door­
maken en doorleven van de riten krijgen deze een zekere zelfstan­
digheid, welke in het offerritueel en de offermythen een bepaalde 
aggregatie-toestand bereikt. Wanneer dit ritueel en de mythen 
in het uitwisselingspatroon worden geïntegreerd, ontstaat daar-
mee een tweede, afgeleide laag van verbondenheid met het begrip 
offer, welke als elke bewustwording, de oorspronkelijke toepas-
baarheid van het begrip kan verhelderen of verduisteren, onder-
steunen of verzwakken. Uitwisseling IS offer, wat blijkt of aan 
de blik onttrokken wordt in het feit, dat uitgewisseld wordt bij 
wijze van offer. 
De omstandigheid dat de regulatie van de uitwisseling 
in onze cultuur plaats heeft onder het patronaat van norm en wet, 
mag ons deze begrippen niet voortijdig doen terugprojecteren. 
De blijvende actualiteit van in het bestaan verwortelde vormbegin-
sels, is niet hetzelfde als - en mag dus niet vereenzelvigd 
worden met - de feitelijke intensiteit van een vorm. Dat wij de 
tragiek van de uitwisseling kunnen legaliseren, deze veronacht-
zamen of verbergen achter een nuchtere aanvaarding en nijvere 
uitwerking van deze eis, is en blijft iets heel anders als het 
feestelijk omspelen in riten en godsdienstig honoreren van die-
zelfde eis. (29) "Nous sommes ici, aux antipodes de la psycho-
logie áconomique de l'homme moderne, qui pourtant s'est consti-
tuée par une lonque et progressive spécialisation et rationali-
sation des liens humaines mis en Jeu dans le syncrétisme affectif 
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et sensuel de la fête primitive. Le dynamisme de l'échange est 
d'abord d'ordre émotief." (30) Deze orde doorspeelt ook nu nog 
het bereik van norm en wet. Toch is de eigenlijke intentionali-
teit daarvan een andere. Dit verschil staat vaat; evenzeer als 
een bepaalde verwantschap, een gelijkelijk verworteld zijn in 
de condition humaine, ontegenzeggelijk is. 
4.2 DE WEDERKERIGHEID VAN OFFEREN EN EVENWICHT-ZOEKEN. 
4.2.1 Het kosmische evenwicht. 
Vandaag, 
Zon, mijn Vader, 
nu gij gekomen zijt staande aan uw 
heilige plaats 
vanwaar wij het water des levens 
ontvangen 
geef ik U gebedsmaal. 






uw sterke geest, 
dat alles moogt gij mij schenken, (3I) 
Het geval Galileo Galilei is eigenlijk nog onbeslist. 
En dat zal het ook nog wel een lange tijd blijven. Want nu het 
Vaticaan volgens de nieuwste ontwikkeling van een oude probleem-
stelling, - t.w, fides quaerens intellectum (Anselmus) -, 
dreigt 's mans gelijk te erkennen, inspireert een bescheiden her-
begin van een nieuwe probleemstelling, - t.w. intellectus quae-
rens fidpm (Abelardus) -T verschillende wetenschappers tot de 
erkenning van de beperktheid van zijn gelijk, dus ook tot zijn 
ongelijk. 
Een mensdom dat de zon niet meer kan zien opgaan, niet 
meer in het water kan zien schijnen, en zien ondergaan, is alleen 
nog in staat de eigen ster te zien opgaan en .... te zien onder-
IS2» 
gaan. Ondanks alle redelijke verwachtingen van het tegendeel is 
door de theorie van Galileo Galilei het geocentrisme, - een kleine 
freudiaanse verschrijving spelt egocentrisme -, alleen maar 
versterkt. "Metafysiek is een vies woord geworden in de hygie-
nisch-steriele kliniek der wereld waar de afstandelijke ratio 
alleen heerst. In tegenstelling tot alle oude culturen waar de 
mens zich opgenomen wist in een groter verbond, in een "univer­
sele sympathie" aller dingen (Plotinus), heeft ons een kosmische 
eenzaamheid overvallen, die overal te bespeuren is waar mensen 
zijn vastgelopen in de ervaring van zinloosheid." (32) 
Daarmee wordt zij tot een laatste toevluchtsoord, - maar 
o zo kwetsbaar -, om de ongelofelijke aanspraken van de oneindig­
heid te ontlopen. "Sinds de duur der sterren in jaren kan worden 
berekend en waarnemingen het tot een feit maakten, dat het pla-
netenstelsel amper een druppel en elke druppel een wereld is, 
kwamen het denken en de taal meer en meer onder het schrik­
bewind van uur en feit, en die willen, - hebben zij eenmaal het 
hoogste woord -, het er vanzelf op aansturen, dat de waarheid 
niet anders zou zijn dan de som van alle feiten en dat de eeuwig­
heid in het verlengde der uren ligt." (ЭЗ) 
In zo'n situatie, de onze, is feitelijk de toegang tot 
een beschouwing over het offer als een rite die het kosmisch 
evenwicht zoekt, afgesloten. Zelfs een persoonlijke opstandigheid 
tegen dat schrikbewind van uur en feit helpt niet veel verder, 
aangewezen als het blijft "op het voormalige grensgebied van het 
denkend bewustzijn: op de bouwvallen waar eens de waarheid en de 
eeuwigheid mededeelbaar waren; hij kan er heulen met de fantomen 
die er nog huizen, en bedwelmd raken waar hij eens vervoerd zou 
zijn geworden." (3Ό Alles wat zich laat zeggen is alleen vast-
stelbaar uit heimwee naar die oeroude tijden. Of uit medelijden 
met hun primitiviteit. 
Een werkelijk functionerende polariteit is onmogelijk en 
onbespreekbaar geworden in het hedendaagse besef van, de moderne 
"zetting" van de behoefte aan evenwicht. De autonomie van de 
wereld ontneemt ons elke aanspraak op de waarheid en op de eeuwig­
heid. En voorzover zij nog aanspraken hebben op ons, zijn wij er 
enkel aan blootgesteld "in hun onmededeelbaarheid: aan het geheim 
des levens zonder de betrouwbare genade waardoor het wezen van 
de mens weleer een zin scheen te vinden, die de gesternten zou 
overleven. Voortaan ondergaat hij er zijn behouden geloof niet 
meer als een geheim gelaat, dat de mens aanziet, maar als een 
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alom suisende macht, waarin de mens niet meer is dan de luttele 
ster waarop hij woont: een geloof zonder belofte, zonder duur-
zame troost, hetzij dan die bittere van het besef, het enige 
wezen hier te zijn, dat in het geheim werd genomen". (35) 
Dit enige voorbehoud, de bittere erkenning van het feit 
van het menselijk bewustzijn, heeft zich in een koortsachtige 
zelfbevestiging een tijdlang kunnen rekken. Maar het heeft zich 
daartoe zo moeten uitputten in het oproepen en beheersen van 
convergerende bevestigingen, dat het overspannen dreigt te raken. 
Wat ons werkelijk bedreigt is niet de fatale druk op de knop, 
maar de zeer reële waarschijnlijkheid dat de knop zal worden 
ingedrukt door een verziekt mens. 
De uitwisseling als offervorm nu heeft twee aspecten, 
welke beide in tegenstelling staan tot de boven omschreven posi-
tie. Allereerst het besef, dat men niet alleen is blootgesteld 
aan de bedwelming en de verblinding van Hogerhand. Hier ligt 
ook een subtiel verschil tussen Herodotos' en Schiller's versie 
van het verhaal van Polycrates, De ingreep van het noodlot over-
treft bij Schiller de mogelijkheden van repliek en tegenzet die 
Herodotos openlaat. 
Uit genadigheid of pure opportuniteit willen de machten 
aangewezen zijn op de menselijke eerbewijzen en daarvan hun gunst 
laten afhangen: zij willen verwonnen worden; men moet hen smeken, 
maar in beginsel is hun wezen niet anders dan bereidheid het 
grote spel mee te spelen. En dit eerste aspect roept het tweede, 
reeds door Roland Holst vermelde, op: dat van de wederkerige 
mededeelzaamheid op grond van wederzijdse afhankelijkheid en 
aanhankelijkheid. Daarin is een uitgangspunt voor ordening ge-
geven, ritualisering tot ritualisme toe, verdeling der domeinen 
en tijden. Een wankel uitgangspunt. Want evenzeer als het een 
geregeld (handels)verkeer met de goden mogelijk maakt, evenzeer 
kan het zich verharden tot de cultivering van een onoverkomelijke 
grens tussen het Heilige en het profane, de transcendentie en 
de immanentie. 
Als goden en mensen elkaar vinden in het gezamelijk 
onderhouden van het kosmisch evenwicht, vinden ze elkaar in een 
gezamelijk belang. Niet zozeer in de mate dat de goden samenvallen 
met de dingen, maar in de mate dat zij levende goden zijn, hoe 
dan ook onderworpen aan het ritme van het leven, zijn zij kwets-
baar. "Tous les ans, les plantes meurent; renaîtront-elles? 
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Lea espèces animales tendent à s'éteindre par l'effet de la 
mort naturelle ou violente; se renouvelleront-elles à temps et 
comme il convient?....Ce dont témoignent ces fléchissements 
périodiques de la nature, c'est que, aux époques correspondantes, 
les êtres sacrés dont dépendent les animaux, les plantes, la 
pluie, etc. ..., passent par les mêmes états critiques; ils ont 
donc, eux aussi, leurs périodes de défaillances. Mais l'homme 
ne saurait assister à ce spectacle en témoin indifférèrent. Pour 
qu'il vive, il faut que la vie universelle continue, et, par 
conséquent, que les dieux ne meurent pas. Il cherche donc à 
les soutenir, à les aider." (36) 
De vraag of nu precies het leven der géden in stand 
wil gehouden worden, lijkt mij secondair. Het ritme zelf van 
het leven is belangrijk: de precíese verbondenheid daarmee van 
de goden is een eventuele theologische vraag en kan formeel nogal 
wat kanten uit. De kosmische riten handelen niet volgens de stand 
der sterren en de daarmee vereenzelvigde goden, maar volgens de 
gang van het leven, en in het bijzonder op kritieke punten. 
Uitwisseling is hier diakonia, ondersteuning, maar niet dienst 
aan de orde of het stelsel, maar aan het leven. 
Xn meer ontwikkelde systemen verbindt zich het levens-
belang aan het besef van ruimte en tijd. "Ajoutons aussi que 
l'interdépendance entre le Cosmos et le Temps cosmique (le Temps 
"oirculaire") a été sentie avec une telle vivacité qu'en plusi-
eurs langues le terme désignant le "Monde" est également employé 
pour signifier l",Année"." (Э7) Op de grens van het oude jaar 
en het nieuwe staat niet alleen de tijd maar ook de ruimte, en 
door beide heen, het leven zelf op het spel. In grote rituelen, 
die het midden houden tussen mysteriespelen en offers, wordt 
het leven over zijn crisis getild. 
Zelfs het mysteriespel is in deze al een vorm van uit­
wisseling. Vaak gaat het dan nog gepaard met grote feesten en 
offers in eigenlijke zin. Maar zeker waar aan het mysteriespel 
de mythe van het "oeroffer" ten grondslag ligt, is de geladen­
heid met offerelementen onmiskenbaar. "De een zijn dood, is de 
ander zijn brood". Orde en evenwicht bestaan en kunnen blijven 
bestaan bij de gratie van een actualisering van het grondgegeven 
van de uitwisseling. Het traditionele voorbeeld in casu vormt 
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het nauwe verband tussen Nieuwjaarsritueel en Scheppingsmythe 
in het oude Babyion. (38) Maar de aanwijzingen zijn veelvuldiger, 
т.п. vanuit vele indianenstammen. (39) 
Deze uitwisseling is een dubbelzinnige zaak: als enige 
waarborg tegen de Chaos, speelt zij zich af in het naderbij halen 
daarvan. In de bereidheid tot dit hoge en gevaarlijke spel erkent 
de mens, dat slechts in de uitwisseling de kringgang van de natuur 
en de ontwikkeling van de geschiedenis, voor stremming wordt 
behoed. Een erkenning die niet van vandaag of gisteren is, en 
die ook overmorgen nog belangrijk zal zijn, "Le renoueau rituel 
de l'ordre, celui des éléments symboliques élaborés dans la civi-
lisation cosmologique, pas exemple, traverse toute l'histoire de 
l'humanité de la fête du Nouvel An babylonien, en passant par le 
renouvellement du Berith par Josiah, pas le renouveau sacramental 
du Christ jusqu'au RITORNAR AI PRINCIPII de Machiavel, parce que 
la chute de l'ordre de l'existence et le retour de cette ordre 
sont un problème fondamental de l'existence humaine." (Ίθ) 
De erkenning zelf van het bewegelijk karakter van het 
bestaan bevat de kiemen van het offer. Zij behelst immers de eis 
de momentane belangen op te geven, met hun waarden en gehechthe­
den. Wie zich geroepen voelt de gang van het bestaan terwille 
te zijn en te onderhouden, die moet, hoe dan ook, afstand doen, 
opofferen; de beslotenheid van het bestaande evenwidht inwisse­
len tegen de wording van het nieuwe of het herstel van het oude. 
De kosmische dimensie van het bestaan is aanslag op het belang, 
de belang-rijkheid van de actualiteit. In het mythisch bewust­
zijn laat zich dit grondbesef en deze grondfiguur op velerlei 
wijzen specificeren, 
Toch blijft er voor we aan die specificatie toe zijn 
nog de kernvraag die mij vooralsnog onoplosbaar lijkt: wat is 
uiteindelijk de betekenis van dit herstel van de kosmos door de 
Chaos heen. Zeker speelt daarin wat wij omschreven hebben als 
een relativering van de actualiteit en de gevoelde noodzaak daar­
toe. Dat gevoel kan gebaseerd zijn op de ervaring dat de feite­
lijke orde teveel wanordelijke aspecten bevat alsook op de onder­
vinding dat uit verwarring en wanorde iets beters te voorschijn 
kan komen dan er was. In de apocalyptiek b.v. vinden we beide 
polen terug. Het verlangen naar een leven waar alle tranen zullen 
zijn weggewist lijkt mij op zich niet typerend; wél het besef 
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dat zo'η bestaan pas tot ontplooiing kan komen als dit huidige 
leven, deze orde, deze oioon definitief* uitgebrand, uitgerot is. 
Een dergelijk grondgevoel speelt ook in de theologie en vooral 
iconografie die Jesus'rol van verlosser laat geworteld zijn in 
een steeds afgrijselijker voorgestelde dood. (kOb) Tenslotte 
verbindt dit grondgevoel het christendom ook weer met de tegen­
stelling tussen revolutionairen en revisionisten in het Marxisme. 
Deze canonisatie van de crisis, - op een zeer fundamentele 
manier begrepen én beleefd als offer -, blijft voor mij de kern-
vraag en is eigenlijk nog niet genoegzaam verklaard. Wellicht 
moet het antwoord worden gezocht in de aanname van een cultureel 
onderbewustzijn. Dat zou dan verantwoordelijk zijn voor, en 
daarmee het verklaringsbeginsel van onbewuste motieven binnen 
een cultuur, zoals een cultureel bewustzijn als verklaring zou 
gehouden kunnen worden voor de evidenties binnen deze of die 
cultuur. Maar daarmee verplaatsen we de vraag alleen maar« Op 
de eerste plaats stelt zich b.v. al het probleem of de tegen-
stelling tussen bewustzijn en onderbewustzijn geen typisch westerse 
verworvenheid is uit een typisch westers probleem, t,w, de ver-
dringing, En op de tweede plaats: zelfs als we in de tegenstel-
ling bewustzijn-onderbewustziJn een algemeen anthropologische 
structuur verwoorden, is ons dan niet precies tot het culturele 
onderbewustzijn van een ander volk de toegang ontzegd, gehinderd 
als we zijn door onze eigen culturele bepaaldheid, т.п. in het 
onderbewust, die ons van culturele evidenties van andere volken 
al zo vervreemdt, 
Een voorbeeld. In een duits tijdschrift stond een artikel 
over initiatieriten bij een australische stam. De initiatie kun­
nen we aanmerken als een culturele evidentie (cfr. 4.2.2.1). 
De wijze waarop echter blijft daarmee onverklaard, т.п. aspecten 
die op ons een ongehoord sadistische indruk maken. In dit geval 
ging het over homosexuele elementen in de riten die werden be­
schreven als aanranding, c.q. verkrachting van de jongeren door 
de ouderen* De gebruikte terminologie is al een interpretatie; 
ze werd onderlijnd door de toevoeging dat de ouderen duidelijk 
van de initiatieriten misbruik maakten om hun verdrongen homofiele 
componenten uit te leven. Maar wie zegt dat? Het kán alleen 
gezegd worden door iemand die bereid is op zo'n wijze de eigen 
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verdringingen uit te leven. De notie "cultureel onderbewustzijn" 
is niet ongevaarlijk en in elk geval moeilijk hanteerbaar. 
Laat ons terugkeren tot een specificatie van de wijzen 
waarop de orde wordt hersteld. De notie van de oorsprong inspi-
reert een "retour en arrière" {kl), een "marcher contre le cou-
rant" {Uz)ι de notie van de eindvoltooiing inspireert de pelgri­
mage naar het wenkende punt Omega (kj), dat als komende vervul­
ling het feitelijke bederft (hk) en tegelijk verwijdt tot het 
eigenlijke spanningsveld van de zin: de trillingen tussen weer-
wraak (oordeel) en wonder (vervulling). 
Van hieruit laat zich een belangrijk detail begrijpen: 
de rol der doden. Op zeer sprekende wijze adstrueren zij deze 
heel bijzondere moeilijkheid, welke Robertson-Smith (45) opmerk­
zaam maakte op de dubbelzinnigheid van de offerande, en welke 
zich in dit verband laat formuleren in de vraag hoe de transcen­
dentie van het sacrale te rijmen valt met haar rol van opperste 
vruchtbaarheid voor het profane. Hier manifesteert zich de moei­
lijkheid van het grensbegrip: zijn feitelijke meerzinnigheid 
tegenover eigenlijke eenzinnigheid. 
Alleen omdat de doden dood zijn, kunnen zij teken worden 
van het overleven. "Mijn" dode bezielt mijn geloof in het over­
leven, alleen omdat mijn liefde zijn dood niet aanvaarden kan, 
terwijl mijn bestaan op alle punten daartoe verplicht is. "Mijn" 
gelovige verbondenheid met mijn dode dwingt mij, wegene het 
schandaal van zijn onttrekking aan het hier en nu, de grenzen 
van het actuele, - de waardevolle, de belangrijke -, te offeren 
in dienst van mijn liefde, "C'est que cette croyance même, comme 
on l'a vu, est comme une première ¿tappe dans le processus de 
sublimation qui fait du défunt un ancêtre titulaire, intermédi-
aire entre le monde sacré et l'ordre de la condition humaine." 
(46) Hieraan moet iets worden toegevoegd, In de primitieve cul-
turen vormt т.п. de onderlinge solidariteit een hoofdmoment van 
deze "condition humaine". Deze betekenis van het sociale drukt 
zich ook uit in de wijze waarop men de betekenis van de subli-
matie-door-de-dood-heen verwoord. Het voorouderschap van de dode 
is een sociale functie. Offers aan de doden delen daarmee in die 
sociale betekenis: zij verstevigen de groepsband, als gezamelijke 
toewending naar, overgave aan de gepersonifieerde basis. "Si l'on 
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fait des présents au mort, ce n'est pas seulement parce qu'on 
suppose qu'il a les mêmes besoins que les vivants, c'est surtout 
parce que cette croyance tend à le promouvoir comme un garant de 
la règle sociale." (4?) Deze interessante toevoeging vergemak-
kelijkt ons de overgang naar een beschrijving van de uitwisseling 
als voorwaarde van maatschappelijk evenwicht. (^ 8) 
Deze toevoeging verraadt namelijk een verzelfstandiging 
van de offergave binnen het geheel van het offer. Deze verzelf-
standiging zet zich door in de functionalisering van de offer-
gave, die daardoor offermaterie wordt: een nieuwe grondstof 
waaruit zich een nieuw geheel van vormen en instellingen laat 
optrekken, 
Op voorhand kan in casu worden aangenomen, dat deze func-
tionalisering zich m.n, in de immanentisering, de aarding van 
het offer uitdrukt. Dit tekent haar als een verder stadium van 
bewustwording, waarmee uiteraard nauw verbonden een verval tot 
hanteerbaarheid en technische toepassing. 
"Ainsi s'explique que souvent, comme c'est le cas par 
exemple chez les Diéri, les morts importants reçoivent seuls, 
ou bien tout au moins, en plus grande quantité que les autres, 
le tribut des survivants. C'est que le chef défunt est plus apte 
que les autres morts à symboliser la participation de l'ordre 
social au monde de l'audelà. Il faut entretenir sa survie parce 
qu'elle est ou tend à devenir un des fondements de la condition 
des vivants." {h9) 
Ook het karakter van de vorst als Gesamtperson heeft niet 
enkel een kosmische dimensie, maar tevens een maatschappelijke, 
die zich reeds in het oude Egypte en Bebylonië b.v. liet opera-
tionaliseren tot een zelfstandig uitgangspunt van hierarchische 
structurering van het bestel. Dat het hele stelsel van schrijvers 
en ambtenaren niet alleen een waarborg voor het behoud, maar ook 
een bedreiging voor, verwording van de samenleving is, is, meen 
Ik, genoegzaam door de moderne problematiek van het absolutisme 
en de bureaucratie bewezen, 
4.2.2 Het maatschappelijk evenwicht. 
In de functionalisering van de offergave drukt zich een 
begin uit van wat ik de verdere naturalisering van de uitwisse-
ling zou villen noemen. Deze verdere naturalisering tast uitein-
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delijk het beginsel van dubbelzinnigheid niet aan, dat wij n.a.v. 
het magische offer benadrukt hebben. Maar het verduistert dit wel 
steeds verder in de autonomisering van de binnenwereldsheid van 
het belang. Dit laat zich logisch aan twee aspecten toelichten: 
de methode van uitwisseling en de bewuste aarding en toepassing 
van de gevolgen in een materieel gespecificeerd gebied. 
Maar uiteindelijk volgt deze autonomisering uit het ge-
baar zelf en uit het gebruik ervan. "Rendre le cadeau réprésente 
la seule manière pour l'oblige de sauver son indépendance. Le 
cadeau crée une obligation, appelle une contre-partie d'un autre 
cadeau. Ainsi s'engage en termes matiériels une sorte de dialigue, 
enchange des bons procédés qui, peu à peu, se stabilise en rela-
tions commerciales. Avant de devenir naturel et commun, l'échange 
doit d'abord perdre son caractère surnaturel, c'est-à-dire spiri-
tuel, et précisément sa gratuité." (50) Het grote verschil tussen 
de gave en haar logica, en de uitwisseling in de hare, is dan 
ook deze overgang van dankbaarheid naar aanspraak, in de opgave 
van de gratuiteit. Heilseconomie beduit altijd: recht voor genade 
laten gelden. (51) 
De methodische uitdrukking hiervan vinden wij in de in-
stelling t.a.v. de offergave. Niet zomaar wat ons in handen komt 
wordt geofferd of hetgeen ons het eerst tegemoet komt. Jephte 
en Agamemnoon hebben zich tot hun grote spijt ooit tot een derge-
lijke onvoorzichtigheid laten verleiden. Het diende het nageslacht 
tot waarschuwing en lering, evenzeer als de legende van de over-
ijlde kloostergelofte van Luther. Maar met een afknabbelende logica 
werd gezocht naar een aanvaardbaar minimum. Zoals het spreekwoord 
zegt: een spierinkje uitwerpen om een kabeljauw te vangen. "La 
conduite du sacrifice réalise dans le domaine religieux la figure 
de rhéthorique appelée métonymie, qui désigne le tout par un de 
ses partie. Le sacrifiant offre lui aussi la partie pour le tout. 
Procédure d'economie, effort pour s'en tirer au moindre prix, 
qui, de substution en substitution, mènera jusqu'à 1'offerande 
de satisfactions purement symboliques." (52) 
Hier zet de substitutietheorie in. Daarover is in het 
eerste hoofdstuk al veel gezegd. M.n. roepen wij in herinnering 
de door ons verwoorde eis de substitutietheorie niet eenzijdig 
te verklaren vanuit de economische rede. Ze is veeleer de exponent 
van een ontwikkeling van het waardenbesef en in die zin ook, in 
onze cultuur wellicht zelfs voornamelijk, economisch bepaald. 
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Maar niet eenzijdig. In die zin vinden wij de karakteristiek van 
Gusdorf van "metonymia" erg gelukkig, temeer daar de associatie 
met het artistieke die in dat begrip opgaat, zich in de feitelijke 
substitutiepraktijk realiseert tot een samenhangend geheel van 
artistieke producten. Jn een knap boek toont Girard aan hoe deze 
substitutie moet worden opgevat als een poging de levens-vernie-
tigende kracht van het geweld in te dammen en dus uitdrukking 
is van een diepe waardering van het leven. Zijn theorie dat het 
offer juist op dit punt zelfs efficiënter is dan onze rechtsorde 
zullen wij t.z.t. aan de orde stellen. (53) 
In de theorievorming rond het offer is dit aspect van 
substitutie vaak toegepast op de mensenoffers. Te eenzijdig, 
Het offer wil altijd zelfovergave zijn, in de absolute en pijn-
lijke zin van het woord. En afdingen is ook een algemeen mense-
lijk gedragspatroon, niet beperkt tot de grenssituaties. En 
tenslotte is het mensenoffer m e t per definitie een grenssitu-
atie. Ook binnen deze offervorm functioneert daarom een ontwaar-
dingsbeweging zonder dat daarmee ook maar in het minst tegemoet 
wordt gekomen aan onze morele bezwaren tegen deze wrede prak-
tijken. "Selon une formule pittoresque de Westermarck, "le sacri-
fice humain est essentiellement une méthode de l'assurance sur la 
vie". On sacrifie la vie de quelques-uns ou de quelqu'un, afin 
de sauver celle de tous." ( 5 Ό Het is gewoon voordeliger dat er 
één mens sterft, dan dat het hele volk ten gronde gaat. "Une fois 
admise la logique du sacrifice, on doit reconnaître qu'il con-
stitue effectivement une procédure économique." (55) 
Men dient zich echter a>Ï te vragen wat de achtergrond 
is van deze ontwaarding. "Une fois admise la logique..," etc.j 
alles goed en wel maar hoe is het mogelijk een dergelijk o.i. 
onmenselijke logica over het menselijke hart te verkrijgen. 
Girard verklaart volgens het beginsel van het minste van twee 
kwaden. (56) De Chuchki b.v. offeren, wanneer iemand uit een 
familie een misdaad heeft gepleegd, niet de misdadiger op aan hun 
"Idee" van orde en evenwicht, want in die daad zou de wraak een 
rol kunnen spelen en daarmee zou de verwoestende werking van het 
geweld niet gestopt, doch juist geïntensiveerd worden, tot in 
een vendetta toe. Ze nemen juist de onschuldigste, - duidelijk 
i.t.t. onze rechtspraktijk -, om de vicieuse gang van het geweld 
een onherroepelijk halt te stellen. Dupré suggereert een andere 
oplossing: door beroep te doen gp de hypothese van het culturele 
onderbewustzijn krijgen wij zicht op de anonieme werking van de 
ібз 
macht in de cultuur. Deze macht verwerkelijkt zich feitelijk ook 
altijd als verdrukking, als het sdheppen van raachtelozen. Maar 
dit effect bezorgt de machtigen een slecht geweten. Het mensenof-' 
fer nu is een soort bezwering, een legitimatie van deze niet 
in de hand te houden werking van de macht· Eenmaal als legiti­
matie ontdekt, legitimeert voortaan het mensenoffer zichzelf 
en wordt het als en vanwege die legitimatie herhaalbaar. Per­
soonlijk neig ik naar de veronderstelling dat het mensenoffer 
niet als een vorm van uitwisseling kan worden begrepen om de 
orde te sauveren, hoeveel maatschappelijke aspecten het ook 
heeft. De kern ervan is ritueel en de rituele moord. Wij ver­
wijzen daarom naar de desbetreffende paragraaf van hfd.V (5·2.^). 
De gespecificeerde raat e riele toepassing van de econo­
mische instelling, liep in de reeds beschreven verzorging van 
het kosmische evenwicht niet zo in het oog. Of liever: het oog 
verliest zich, als het oprecht toeziet, in de oneindigheid van 
de kosmos en die elementen die haar beeldend vertegenwoordigen: 
de zon en haar loop, het uitspansel van sterconstructies, het 
samenspel van meteorologische verschijnselen, het vegetatieve 
kringproces, het geheim der elementen als het vuur, of het 
water e.d,. De oneindigheid van de kosmos, als in de waarden-
-ervaring ontsloten heilsheelal of heilsgeschiedenis, blijkt 
weerbarstig, verzet zich tegen een te overzichtelijke ordening 
van rechten en plichten. Maar sprekend over het maatschappelijke 
evenwicht treden beter controleerbare elementen aan het licht.(57) 
Het is echter ook duidelijk dat evenwicht in dit verband 
juist vanwege het totalitaire karakter van het begrip eenenigs-
zins polair karakter zal krijgen. Het herstellen en onderhouden 
van het evenwicht bevat een moment van stabilisering. Maar Juist 
omdat de stabilisering ondernomen wordt vanuit het menselijke 
handelen schept het zoeken van het evenwicht zelf een speel­
ruimte. Men kan die functioneel interpreteren: het is de ruimte 
die wordt vrijgehouden voor eventualiteiten of voor feed-back-
systemen waarin de niet-representatieve cultuurwaarden zich 
kunnen leten gelden. Maar als wij het handelen als menselijke 
activiteit met een cultuurscheppende werking volledig willen 
honoreren, zullen we ook oog moeten hebben voor het niet-functi-
onele karakter van de speelruimte :ze is ín dat opzicht het gebied 
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van het genot, de ontspanning, de inconsequenties, de schijn-
bare afbraak zelfs van de evenwichtige orde (Carnaval). Over 
het algemeen wordt in de beschouwingen dit aspect tezeer ver-
waarloosd; de nadruk op de zorg voor het maatschappelijk even-
wicht wordt strikt functioneel gedacht, 
De positief-wetenschappelijke component vnn deze be-
schouwingen vinden we in de grondstellingen welke de godsdienst-
wetenschappelijke school van Durkheim en Levy-Brühl heeft 
uitgewerkt, In de theorievorming rond het ofTar werkt dit in 
drie thema's door: 
1) de oervorm van het offer is het totemistische offermaal 
(school van Robertson-Smith); 
2) elk offer is coramunieoffer, waarin de klemtoon ligt op de 
bevestiging of het herstel van het maatschappelijk ver-
band, meer dan op een toewending, zelfs niet in deze 
collectieve contekst, naar het transcendente; 
3) de ontwikkeling van het offer is voor een belangrijk deel 
een politieke ontwikkeling, (58) 
Dit sociologisch uitgangspunt beheerst tot op zekere 
hoogte ook de volgende beschouwingen. Maar op het precíese 
punt van de canonisering van deze interpretatie als de enige 
juiste, past, lijkt ons, toch meer bescheidenheid. Al was het 
alleen maar omdat de vooronderstellingen wel erg duidelijk met 
bepaalde moderne vooroordelen zijn verbonden. Het is er ons ook 
niet direkt om te doen het gelijk van welke school dan ook te 
bewijzen of te bestrijden, dan wel het materiaal en de inter-
pretatieregels van de verschillende scholen zoveel mogelijk te 
integreren in de oplossing van een zeer beperkte deelvraag. (59) 
Dit willen wij toelichten door enkele fenomenen, alge-
meen bekend in de studie van de godsdienst, kort te bespreken, 
De keuze ia niet zonder meer willekeurig, maar ook niet per se 
de meest representatieve. Bovendien gaat het er minder om ze 
uitputtend te behandelen dan wel in summiere peilingen, meer 
associatief dan analytisch hun betekenis wijsgerig te omschrij-
ven. Deze betekenis is uiteindelijk deze dat in alle gevallen 
een eventueel natuurlijke behoefte van de mens aan samenleving 
met medemensen, vorm krijgt in de belangrijkste culturele schep-
ping van die mens: een feitelijke samenleving. Deze culturele 
schepping komt tot stand en krijgt zijn concrete, van andere 
oplossingen te onderscheiden contoeren, door de wijze waarop 
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deelaspecten, de initiatie b.v, of de verzorging van het levens­
onderhoud, vorm krijgen. 
Deze samenhang tussen natuur en cultuur duiden wij zeer 
algemeen aan met de term "maatschappelijk feit". Deze term poogt 
т.п. de veelsoortige wijzen waarop samenlevingen vorm krijgen in 
éán verband te begrijpen, - of minstens uit te spreken -, met 
het feit dat menselijk leven altijd slechts mogelijk is, als en 
binnen een vorm van samenleven. Voor ons modernen impliceert 
het maatschappelijk feit altijd ook een offer, t.w. dat van de 
individualiteit. Maar dat dit zo scherp, soms zo wanhopig scherp, 
wordt gevoeld moet mede begrepen worden uit de omstandigheid 
dat wij het maatschappelijk feit de vorm hebben gegeven van een 
formele maatschappij. Deze vormgeving staat een intensivering 
van het individualiteitsgevoel toe, maar die kans zelf roept 
een conflictueuze verhouding met de maatschappij op. 
De moderne maatschappij is т.п. ook een overkoepeling 
van een aantal levensgemeenschappen. De binding aan de levens­
gemeenschap is voor de meesten veel dragelijker omdat het levens­
belang ervan direct wordt ervaren. Ook: het schijnt ons de nor­
male situatie van de primitieve volken. Het verschil tussen 
maatschappij en levensgemeenschap wordt daarom wel eens geïden-
tificeerd met die tussen modern en primitief. Ten onrechte: ook 
wij maken deel uit van levensgemeenschappen en voelen er ons in 
thuis. De breuklijnen die de maatschappij oproept, т.п. door de 
continuering van de initiatie waarover verderop meer, plaatsen 
ons nog niet buiten de samenleving. Maar ook aan ons stelt zich 
de eis dit maatschappelijk feit, als levensgemeenschap én als 
maatschappij voortdurend te onderhouden. Voortijdig gemoraliseer 
interioriseert die eis niet zelden door een roep om, of in de 
opvoeding instellen op, offerbereidheid. 
4,2.2.1 Het maatschappelijke feit: de initiatie, 
De zorg voor het feit zelf van een maatschappelijk ver-
band omvat vele riten bij verschillende gelegenheden. Deze zorg 
die ook onze cultuur draagt, uiteraard, onderscheidt zich in 
het algemeen van de moderne bekommernis door haar concreet en 
persoonbetrokken karakter. Niet de cultuur of de samenleving 
wordt gediend, maar mijn clan, mijn familie. En deze wordt niet 
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gediend middels het volmaken van een bepaald aantal werkuren 
met het uitoefenen van disciplinaire of practische kunde, maar 
in de expliciterende integratie van de belangrijke levensmo­
menten in het verband van het geheel. Een zwakke echo van dit 
kwalitatieve onderscheid klinkt nog door in de tegenstelling 
tussen sociale welzijnszorg en de christelijke diakonia en cari­
tas. Het is in deze niet enkel belangrijk het verschil van moti­
vering te beoordelen, - wat feitelijk ook bijzonder moeilijk 
is, daar in beide recht en plicht of gunst en toewijding door 
elkaar heenlopen -, maar de concrete gestalte van de omgang 
tussen mensen verandert grondig. (6o) 
In eerste instantie concentreert zich deze verzorging 
van het maatschappelijk feit in een collectieve bemoeienis met 
wat voor ons typisch persoonlijke ondernemingen zijn: huwelijk, 
geboorte en dood. Daarmee verdwijnt het individu niet in de 
anonimiteit van een gezamelijke onderneming, maar wordt hij, 
als zichzelf, ingeordend in het geheel van de groep. 
Niet al deze riten en de ermee verbonden offers laten 
zich hier behandelen. Wij beperken ons tot een van de meest 
cruciale, de initiatieriten. De initiatieriten (6l) met alle 
offers die hij die ze doormaakt zich moet getroosten, hebben 
verschillende lagen van begrijpelijkheid. 
Zo zijn zij zeker ook dramatische articulatie van de 
levensgang, uitdrukkingen van de wisseling van toename en af­
braak, welke het individu aan den lijve ervaart. Maar vandaaruit 
wordt tevens begrijpelijk dat de aandacht valt op het feit, dat 
een individu medeverantwoordelijk wordt voor de gang van de 
samenleving. Als inoefening van taken, bekendmaking met rechten 
en plichten, maar vooral als onderwerping aan het nut van het 
algemeen, zijn de initiatieriten offers, en wel van de persoon. 
Of precieser: van het individu. Dat de initiatie vooral als 
socialiseringsbeweging moet worden opgevat blijkt т.п. ook daar­
uit dat ze niet per se voltrokken wordt op het moment dat het 
individu daarvoor biologisch en psychologisch rijp is maar op 
de tijden die de gemeenschap, op wat voor gronden dan ook, het 
beste uitkomen. (62) Hieruit blijkt te meer dat v.Baal gelijk 
heeft als hij beweert dat niet per se de riten een omspeling 
zijn van een voorgegeven werkelijkheid, таэг zelf werkelijkheid 
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(als algemeen aanvaarde menselijke betekenis) stichten, (63) 
Het kan voorkomen, ook bij de natuurvolkeren, dat men pas op 
25jarige leeftijd voor volwassen wordt gehouden oradat de stam of 
clan dan pas de initiatie wil/kan voltrekken. Deze initiatie is 
dan ook geheel geconcentreerd op het bekend maken, het inscherpen 
van wat voor de stara belangrijk is. De accenten die daarbij 
gelegd worden kunnen sterk uiteenlopen, maar altijd gaat het om 
zaken die volgens het zelfbewustzijn van de stam van levensbelang 
zijn. (6Ό 
Dit begrip levensbelang geeft toegang tot een andere 
belangrijke dimensie: deze overgang is én voor het individu 
en voor zijn groep een zaak van leven of dood. Als de ritus 
plaats heeft, geeft ze van dit besef de wonderlijkste uitingen 
maar m.n. de veel voorkomende beproevingen, verminkingen en de 
besnijdenis lijken hiervoor een aanwijzing te zijn. Zeker als 
ze, zoals bij de Busama rechtstreeks in verband worden gebracht 
met de mythe van een losgebroken, allesverslindend onderwereld-
monster. De overgang van kindsheid naar volwassenheid is een 
zaak van afsterven en herrijzen. Sinds wij het begrip "dood" 
eenzijdig en verschraald zijn gaan begrijpen als een biologisch 
feit dat het einde van het leven markeert, is het ons ook onmo-
gelijk geworden een crisis of conflict in deze dimensie te 
beleven. Het riskante aspect van het leven, voor primitieven 
elke dag concreet ervaarbaar, (door ons verdrongen of tot patho-
logisering van het levensgevoel leidend), rechtvaardigt echter 
deze interpretatie van de volwassenwording, die in de initiatie-
riten vorm krijgt. 
Dit verklaart o.i. ook de parallele opbouw die v.Gennep 
(65) in alle doorgangsriten, in alle "rites de passage" heeft 
gesignaleerd. Elke overgang in het bestaan is voor én individu, 
én gemeenschap een kritiek punt, letterlijk en overdrachtelijk 
een zaak van leven of dood. Tenslotte,deze overdrachtelijkheid 
verklaart waarom dezelfde typologie kan worden gehanteerd bij 
initiatieriten die weinig verband houden met het levensbelang 
van individu en groep voor elkaar, maar een overgang markeren 
die van individuele betekenis is, zoals de kloosterwijding (66) 
of de opname, op "vrijwillige" of elitaire basis in een genoot-
schap of aparte groep. Of men de inwijding van de Sjamanen ook 
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bij deze laatste soort mag betrekken waag ik te betwijfelen; 
per slot is het sjamanisme een functie met een eminent sociale 
betekenis. (67) Maar altijd is initiatie, soms uitdrukkelijk, 
soms versluierd, in de contekst van een strijd, een conflict 
op leven en dood, waarin het offer van het ene (kinderlijk-
onbezorgde) leven moet worden opgeofferd aan het andere (vol-
wassen-verantwoordelijke) leven. 
In de moderne psychologie klinkt nog iets door van deze 
opoffering in de tegenstelling tussen de naive, kinderlijke 
Ichhaftigkeit en de volwassen, verantwoorde lijkheidsbewuste 
Sachlichkeit. Het op zich nemen van de verantwoordelijkheid van 
de volwassenen, wordt daarmee indirect geformuleerd als een 
opoffering van de Ichhaftigkeit met alles wat zij impliceert, 
b.v. aan tastbaarheid, behoefte aan tederheid, realisering via 
het beeldend vermogen van een affectieve geborgenheid enz.. Dat 
alles is nog slechts in de lijn der ontwikkeling van belang, 
als voorbereiding op de taak, de keuze en het werk. (68) 
Maar steeds sterker rijst de vraag of dit offer nog wel 
gevraagd mag worden. Als men het begrip Ichhaftigkeit op deze 
wijze vult zet men dan niet de menselijlcheid zelf van de mens 
op het spel als men op een opgeven ervan aandringt. Anders ge-
vraagd:. leven wij niet in een onmenselijke maatschappij als 
zij slechts kan bestaan bij de gratie van het feit dat mensen 
precies dat moeten opgeven wat zij als het meest menselijke 
ervaren. Niet toevallig kon de kreet "De verbeelding aan de 
macht" uitdrukking worden van felle maatschappijkritiek. 
Hoe komt het dat ons maatschappelijk leven een aantal 
van de implicaties van de Ichhaftigkeit niet toestaat en ze 
zich daardoor noodgedwongen moeten terugtrekken in de te benau-
wende ruimte van de zgn. "privacy"? Een element van het antwoord 
kan worden afgeleid uit het overkoepelend karakter van de maat-
schappij waardoor het overkoepelend karakter van deze of die 
levensgemeenschap is doorbroken. Zo wordt het leven een voort-
durende wisseling van levensgemeenschappen (gezin, vrienden-
kring, samenwerkingsverband, werkgemeenschap, liefdesgemeenschap 
enz.) tegen het blijvende fond van de ene maatschappij. Maar 
dat houdt ook in dat de maatschappij verplicht tot een voort-
durende herhaling van de initiatie. De maatschappij perpetueert 
de initiatie doordat ze de mens voortdurend terugwijst naar een 
levend verband dat zij niet zelf is maar hem daaruit ook weer 
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voortdurend oproept om zich in te voegen in het formele verband 
dat zij zelf is. 
Deze continuering van de initiatie heeft nog een ander 
belangrijk gevolg: zij maakt vermaatschappelijking tot hét 
proces van vervreemding. De wisseling maatschappij-levensgemeen-
schap eist de mens zo totaal op dat hij maar moeilijk toekomt 
aan de verwerkelijking van een zelfstandige en waardige positie 
in het eigen bestaan. Dit gemis heeft een eigenaardige verhou-
ding met de Ichhaftigkeit: ze berooft deze van haar waardevol-
heid maar institutionaliseert haar als formele toestand. De 
maatschappij biedt slechts bij uitzondering aanknopingspunten 
voor een werkelijk persoonlijke ontwikkeling; een maatschappelijke 
carrière is daarmee in elk geval niet identiek. In deze zin is 
het niet zo verwonderlijk dat de modernere cultuurkritiek, 
vertrekkend vanuit de beschrijving van de onherbergzaamheid van 
de wereld, juist zoekt naar een situatie waarin van binnenuit 
de vervreemding van mens en wereld op het spanningsveld van 
openbaar en privé leven, van maatschappij en "privacy", kan 
worden doorbroken. Ten onzent is т.п. Fortmann een der belang­
rijkste vertegenwoordigers van deze stroming. (69) De stroming 
gaat uit van het idee dat een maatschappij die het offer eist 
van de menselijkheid dient te worden als mensonwaardig. 
4.2.2.2 Het levensonderhoud. 
Een tweede kenmerkend gebied van zorg is het bereik van 
leeftocht en onderhoud. Het reeds peciteerde voorbeeld van Prof. 
Hidding laat een nuancering toe die niet onbelangrijk is, (70) 
Er is de "technische" offering, die welke ondernomen wordt om, 
in de betrekking tussen offer en opbrengst de mogelijkheid van 
levensonderhoud te verzekeren. Maar als deze mogelijkheid een­
maal is vastgesteld en zich heeft bewezen in een opbrengst, dan 
ligt de weg naar het vruchtgebruik, om verschillende redenen, 
nog niet zomaar open. Zoals er naast een gebed voor de vruchten 
der aarde, in de katholieke traditie een gebed is voor het eten, 
zo kent de godsdienstige traditie verschillende andere vormen 
van wat men, logisch gesproken een verdubbeling zou moeten noe­
men. Immers: de vruchtbaarheid zelf van het land, of de opbrengst 
van de jacht of de kudden, bewijst dat het offer dat men zich 
getroostte voor zijn onderhoud, aanvaard is. Maar zo gauw 
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"producten" hun karakter van gratuiteit verliezen, zich ver-
zelfstandigen tot nieuwe voorwerpen, wordt begrijpelijk dat 
de overgang van opbrengst naar gebruik, begeleidt moet worden 
door de doorbreking of opheffing van een nieuw taboe. (71) 
Gebruiken van zelfstandige voorwerpen is immers inbreuk maken 
op een eigen aura van belangrijkheid en als zodanig een nood-
zakelijk of kwaadaardig aanranden. 
Geformuleerd voor de landbouwculturen: de complicatie 
van het zaaioffer in het oogstoffer laat zich enkel in het 
licht van het belang, begrijpen als een logische samenhang van 
vraag en dank. Oorspronkelijker is het gebruik zelf al dank; 
daarna het gebruiken in uitgesproken dankbaarheid, In een pa-
troon van belangen moet de opbrengst eerst rechtmatig eigendom 
geworden zijn, - negatief: het geven in de dank zijn "afgedaan" -, 
voor het bruikbaar is. 
Van hieruit laat zich de aard van het geld begrijpen. 
Afkomstig van het oud-germaanse "geit" betekent dit woord 
oorspronkelijk "offer". De ontwikkeling van geit naar geld, 
- uiteraard meer als taalkundig probleem -, naar de geldigheid 
van norm en wet, verloopt volgens de ontleding van het begrip 
"waarde" in een dubbele tegenstelling. Allereerst die tussen 
het gratuite, open karakter der dingen tegenover hun aspect van 
belangrijkheid en bruikbaarheid. Ten tweede die tussen het con-
crete karakter van het belangrijke tegenover het abstracte. 
Deze tweede ontwikkeling voltrekt zich binnen het ver-
geestelijkte offer-BEGRIP en is dus in casu niet ter sprake. 
Wel zij hier melding gemaakt van een literaire getuige die intu-
ïtief en beeldend deze ontwikkeling signaleert. Wij doelen op 
Goethe, die in Faust II uitgerekend Mefistoteles het papier-geld 
laat uitvinden. Papiergeld is op zich immers de volmaakte abstrac-
tie van de waarde: de feitelijke waardeloosheid ervan staat in 
absolute tegenstelling tot de imaginaire wanrde ervan als expo-
nent van een geformaliseerd en vermaatschappelijkt menselijk 
waarderingsproces. Op een mild-cynische .т.апіег tekent W, ¡Jlschot 
in "Lijmen/liet Been" de verwarring en oplichterij die uit deze 
onberekenbare waarden kunnen volgen. (78) 
De eerste uiteenlegging - die van het gratuite karakter 
der dingen naar hun belangrijkheid - voltrekt zich in het offer 
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zelf, voorzover het een verzelfstandiging van die dingen in de 
hand werkt, die door het formele feit zelf van hun relatie met 
het altaar, van waarde worden. Als geld functioneert oorspron-
kelijk het gefunctionaliseerde offerdier: "L'argent est la 
redevance à payer à la divinité. Le repas sacrificiel, où la 
chair est partagée en parties égales, est "le noyau (vital) 
de l'économie publique financière". Plus tard, la monnaie 
prend la place du sacrifice; mais si la monnaie est de l'argent, 
c'est-à-dire a cours, cela provient du fait qu'elle émane de 
la sphère du sacrifice et apporte avec elle sa potentialité, 
nous dirions son crédit." (79) 
Offergaven voldoen, losgeweekt van hun levende contekst, 
het offergebeuren, dus minstens aan één eis welke men aan het 
geld stellen moet: de uniformiteit van de waarde. Wat Gusdorf 
zegt van het geld, geldt ook van de offergaven in het algemeen: 
"A la pluralité des significations que revêtent les choses 
lorsqu'elles s'affirment comme des symboles de l'être, nous 
avons substitué un étalonnage unique et extérieur, un langage 
unifié, une caractéristique universelle réalisant une homo-
généité, une continuité parfeite à travers le monde entier." (8o) 
Gelt en geld drukken door referentie naar de eenheid van waarde 
in de feitelijke eenzinnigheid van hun eigen waarde, een maat 
uit, waarin zich laat uitdrukken wat iets waard is. De vráág 
naar die waarde wordt echter pas gesteld wanneer het ding als-
zodanig vrijgesteld is, losgemaakt uit de greep van de godde-
lijke welwillendheid of kwaadaardigheid, een zekere eigenstan-
digheid heeft verworven. "La valeur économique donne le chiffre 
des choses, et même au besoin le chiffre de l'homme, puisqu'on 
n'hésite pas à dire qu'un homme "vaut" tant, d'après ce qu'il 
a et ce qu'il gagne." (8l) 
Maar: "Pour qu'une telle rationalisation soit possible, 
il a fallu, qu'un lien vivant de l'homme à la chose, de l'être 
à l'avoir se substitue une relation abstraite, independente de 
la présence humaine concrète. (,...) Ainsi l'avènement de l'ordre 
économique suppose le déclin de l'ordre humain, la désincarna-
tion de la chose. L'argent n'a pas d'odeur. L'objet pour être 
mis en vente, doit être stérilisé, dépouille de toute référence 
personelle, rendu interchangeable, universalisé." (82) 
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Deze ontpersoonlijking van de waarde neemt in de ritu-
alisering van het offer zelf een aanvang, wanneer de dankbaar-
heid wordt "opgepot" in het ritueel van het dankoffer en daarmee 
wordt losgemaakt van het vruchtgebruik zelf. Het maakt de rol 
van het offervlees, ,- algemene waardenorm als bemiddeling in de 
uitwisseling der afzonderlijke dingen -, begrijpelijk, een rol 
die formeel dezelfde is als die van het geld. Deze formalise-
ring van de waarde, welke tevens een aspect van desacralisatie 
is, heeft een belangrijk component in de formalisering van de 
schuld, 
Een enkel woord nog over de gechiffreerde mens. Bedoeld 
wordt niet degene die vnn buitenaf, in abstracta-zijn-belang-
-schattend, wordt aangeduid. Doch er zijn bestaansvormen, waarin 
de persoonlijkheid zich niet anders meer begrijpen laat, dan in 
de volkomen vereenzelviging met zijn belang. "L'individu tend 
à s'apparaître à lui-même et à apparaître aussi aux autres 
comme un simple faisceau de fonctions. Pour des raisons histo-
riques extrêment profondes (....) L'individu a été amené à se 
traiter lui-même de plus en plus comme un agrégat de fonctions 
dont la hiérarchie lui apparaît d'ailleurs comme problématique, 
comme sujette en tout cas aux interprétations les plus contra-
dictoires . ( . . . ) Il est à peine besoin d'insister sur l'impres-
sion d'étouffante tristesse qui se dégage d'un monde ainsi axé 
sur la fonction." (83) 
Het gefunctionaliseerde bestaan is echter geen nieuwig-
heid: elke tijd heeft op hapr wijze gestalte gegeven aan haar 
behoefte naar een objectieve referentie der waarden en aan deze 
codex en ter belichaming ervan, geschikte of solliciterende 
personen opgeofferd. Maar inderdaad levert onze tijd specifieke 
typen op, zoals b.v. en in de lijn van het voorafgaande, "de 
businessman" die, "Représente dans sa perfection le type de 
1 Ή 0 Μ 0 OECONOMICUS, indifférant aux indigences humaines de ses 
entreprises. Il ne voit en toutes choses que matière en gagner 
de l'argent. La livre d'or pèse plus lourd pour lui que la 
livre de chair." {8k) Dat het omgekeerde geen bewijs van mense-
lijkheid is, zonder meer en op zichzelf, bewijst de voorkeur 
van Shylock voor een pond hartevlees. 
Maar als het offer inderdaad een instantie van ontwaar-
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ding zijn kan, dan moet de vraag gesteld worden of niet ook de 
offeraar, a fortiori de priester, een vorm van gechiffreerd be-
staan moet dragen. (85) De huidige problematiek rond het pries-
terschap drukt zich, vaak zeer onhandig, in een dergelijke zin 
uit. De priester is geworden tot exponent, vertegenwoordiger 
van het institutionele evenwicht. Bij de besten is dit evenwicht 
een middel om menselijker doelen te verwerkelijken. Maar zelfs 
dit zgn. profetische type is niet zelden gedwongen het eigen 
bestaan geheel te laten opgaan in een typologie die hem door 
het evenwicht wordt opgedrongen. Sommige disciplinaire maat-
regelen die de kaste bijeenhouden versterken dit effect; de 
ervaring heeft ondertussen ook geleerd dat breken met die disci-
pline niet zonder meer leidt tot een persoonlijk priesterlijk 
bestaan. 
De dreiging van de ontpersoonlijking, m.n. in de waarden-
beleving, welke een "betrouwbaar persoon" in het algemeen boven 
het hoofd hangt, laat zich bovendien te gemakkelijk afdoen met 
de dubbelzinnige eis van overgave en toewijding aan de functie, 
middels de inzet totale vereenzelviging met de rol. De intensi-
teit ervan of de mogelijkheden daartoe zijn bepalende criteria 
ter beoordeling van iemands geschiktheid. Inderdaad is dit, ook 
naar de persoon toe, theoretisch gesproken de enig mogelijke 
oplossing. Maar het wekt argwaan, dat weer geformuleerd wordt 
vanuit het belang. 
Bovendien laat zich de waardering van het persoonlijke 
niet vangen in eisen. Meer dan van zichzelf wegcijferende ambts-
dragers zal daarom een verheldering van de huidige verwarring 
afhangen van ontcijferde, candide gelovigen. Indien en voorzo-
ver dat mogelijk is, zal deze opheldering meer gediend zijn 
bij een oriëntatie op Jesus van Nazareth dan bij een engagement 
aan de betekenis, het belang van een Gekruisigde. (86) 
k.2.2.3 Handel en Contract. 
De complicatie van de overgang tussen opbrengst en 
verbruik zet zich door in de beginnende vormen van maatschappe-
lijk ruilverkeer. "Primitieve" handelssystemen als het potlach-, 
kula- en piloustelsel, - en wat daaraan in andere culturen min 
of meer beantwoordt -, (87) zijn alle als uitwisselingsvormen 
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nauw met het offer verbonden. Niet zomaar producten worden ge-
ruild, maar volgens de economische wetmatigheid van primitieve 
culturen die wil, "que la puissance soit mise en circulation" 
(88) gaat het om uitwisselihg van kostbaarheden; ongedeelde 
waarden, die tegelijk genade, en duurte, en aanzien, en zeker-
heid betekenen. De "transcendentale" doorwijzing wordt gevonden 
in een analyse van de openheid van deze ongedeelde waarde. Maar 
toch ook weer niet zo ongedeeld, dat een duidelijk besef van de 
eis van het evenwicht het geheel niet zou onderspannen. Het 
tarten van de grens, als in deze systemen gewoonte, is slechts 
schijnbaar, omdat alleen de meest aanzienlijken, zij wier saldo 
wat hebben kan, zich aan buitensporigheden wagen. 
Bovendien is er een onmiskenbaar moment van belang in 
dit spel, hoe ludiek ook verwerkt. Sociaal-psychologisch omdat de 
potlach functioneert als "den meest uitgebeelden en uitdrukke-
lijksten vorm van een fundamentele behoefte van het menselijk 
geslacht, die ik het spel om roem en eer zou willen noemen."(89) 
Aanzien en betrouwbaarheid hangen samen. In de ruilhandel, op 
de beurs ontdekt men de gelijkwaardigen, eventuele contract-
partners. Ook het contract is een ontwikkeling van de door ons 
vermelde complicatie. Mensen die voor elkaar en eikaars belangen 
instaan doen dat omdat zij zichzelf en de anderen belangrijk 
genoeg vinden. 
De gelegde handelsbetrekking, geïntensiveerd in een 
contract, wordt gevierd in een offerritus. "Die abgeschlossenen 
Verträge erhalten durch das Opfer die Bürgschaft ihrer Erfül-
lung; die Gottheit selbst tritt als Bürge auf, so das die Ver-
letzung des Vertrages sich nicht bloss gegen Menschen sondern 
gegen die Gottheit selbst richtet und ihre Macht gegen den 
Vertragsbrüchigen kehrt. Der Vertrag beruht ja auf der Zeitüber-
legenheit der Person und hat seine bindende Kraft aus dem Geheim-
nis an das diese rührt." (90) 
De betrouwbaarheid van het contract wordt door deze 
binding aan de "Hogere Machten" een tijdscategorie: door die 
binding wordt de tijd tot duur en krijgt dus het contract duur-
zaamheid, terwijl het buiten die binding om zou wegzinken in de 
tijd als vergeten, vergetelheid. De "Hogere Machten" worden dus 
niet om henzelf maar als exponenten van de tijd-als-duur tot 
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borg genomen. Deze veronderstelling lijkt des te meer gerecht-
vaardigd als wij zien dat het beroep op "Hogere Machten" ver-
dwijnt in de mate dat men andere garanties vindt om de tijd-als-
-duur te constitueren, b.v, het schrift. Borg is dan niet langer 
een godheid, maar de schrijver, de clericus, de notaris. Van 
de andere kant blijft het door verschillende cultuurhistorici 
gesignalieerde feit van kracht dat verouderde vormen niet zonder 
meer verdwijnen. Zo wordt het geschreven contract nog lang gede-
poneerd in de tempel en de afsluiting ervan gevierd met een 
offer. Maar deze religieuze zetting is niet meer werkelijk func-
tioneel; ze is een frivole toegift, een verdubbeling. Dit karak-
ter van verdubbeling is nog steeds de problematische kern van 
veel religieuze riten. Alhoewel: soms is juist die verdubbeling 
functioneel, b.v, als bevestiging of her-speling van het gebeurde 
om verdiepte bewustwording mogelijk te maken. 
In hun samenhang en gezamelijke afkomst, vormen handel 
en contract een articulatie van het bestaan vanuit het belang, 
welke op eigen wijze met de offeridee verbonden is. Beide roepen 
zij namelijk het uitgesproken "openbare" bestaan op, en stellen 
het op tegenover het persoonlijke bestaan. 
Op het schouwtoneel van het publieke leven respecteren 
de mensen de rolverdeling met haar lagen van belangrijkheid, 
- wie het meest en wie het minst te zeggen heeft -, ongeacht de 
betrekkelijkheid van de persoonlijke geschiktheid of belangstel-
ling voor zo'n rol. Zo roept de complicatie van de omgang met 
de goederen, een complicatie van het samenlevingsverband op, 
welke geheel eigen offers van de mens vraagt: soms zelfs het 
offer van het besef dat iedereen in vorstelijke waardigheid is 
gesteld. (91) 
Hier komt de mythe van de vorstelijke waardigheid, die 
de mensen als gelijken met elkaar delen, in botsing met de 
mythe van de hiërarchie (gedesacraliseerd: van de sociale 
stratificatie). Deze botsing beheerst onzo westerse cultuur. 
Het christendom en het socialisme gaan terug op de eerstgenoemde 
mythe en hebben zelfs een aantal culturele symbolen gemeen 
waarin ze dat accent uitdrukken. Dit conflict der mythen krijgt 
vorm in de feitelijke geschiedenis en vindt zijn uitdrukking 
in de ideologieën die van moment tot moment worden ontwikkeld. 
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Via symbolen verbinden mythe en tijd zich tot het ene historische 
proces dat op meerdere lagen wordt gekarakteriseerd door een 
evenwicht van kracht en tegenkracht. Als wij zo de historische 
positie van de mens kunnen omschrijven dan zou daaruit op voor­
hand de conclusie mogen worden getrokken dat zijn situatie wel 
eens meer offers zou kunnen eisen, - en ook feitelijk eist -, 
als hij op grond van zijn vooroordeel over de achterhaaldheid 
der offers ooit kan of wil (h)erkennen. 
4.2.2.4 Eed en Verbond. 
Over verschillende bereiken van het bestaan zou in 
deze zin gesproken kunnen worden: niet alleen afkomstig uit 
de godsdienst en haar vormen, т.п. het offer; niet alleen lang 
daarmee expliciet verbonden gebleven ín de vorm en niet alleen 
б<5г de vorm; maar in het hart zelf van de bestafnsaspecten 
resoneert deze intensiteit nog altijd mee. Ontdekking van deze 
kern en benoeming ervan, is meer als overdrachtelijk spreken. 
Of liever: overdrachtelijkheid is meer als aanhechting van on­
eigenlijke en ontoepasbare karakteristieken, om het eigenlijke 
vrij te maken. Zo hebben ook de zorg voor gezondheid, de hygiëne, 
de ontspanning enz, wortels in het offer. Een laatste, té sum-
miere aantekening zij ons nog vergund. 
Vanuit de Bijbel gesproken is ook een analyse van de 
eed van belang. Als wezenlijk onderdeel van het vazallenverdrag 
maakt zij een onverwachte concretisatie van de verbondsgedachte 
mogelijk. Als de psalmist zegt: 
"De Heer heeft gezworen, 
-en Hij zal zijn eed zeker houden-
van de vruchten van uw schoot zet Ik 
er een op Uw troon", (92) 
en wij confronteren dit zeer concrete beeld met de wetenschappe-
lijke zekerheid dat het Zuidrijk een belangrijke en aanzienlijke 
dynastieke traditie heeft gekend, dan wordt ons wellicht via de 
vorm-analyse van de eed meer van het godsdienstig besef van 
Israel duidelijk, dan via de overigens volkomen correcte, beves-
tiging van de theologen, dat de dynastievorming enkel mogelijk 
was op grond van de godsdienst. Zoals dit ook blijkt uit de 
177 
vernieuwing van de investituur op het Sed-festival in Egypte,(93) 
terwijl de profeten in Israel en het Nieuwjaar in Babylonië een 
aanwijzing van de godsdienstige valentie van de oppositie vormen. 
Het eedoffer en het verbondsoffer hebben veel gemeen-
schappelijke elementen: in het Jodendom, naar Schmidt aangeeft 
bij alle hasjimitische volken ( 9 Ό en b.v. ook in Griekenland.(95) 
Hun diepste samenhang is wel deze, dat de intensiteit van het 
belang, de bezetenheid erdoor opgeroepen, de omvang van zijn 
repercussies en.uiteindelijke onberekenbaarheid, kortom: het 
feit dat men aan het belang onderworpen is, dit belang via de 
uitwisseling intiem bindt aan het offer. Vanuit de gedachte aan 
de menselijke zelfstandigheid, verscherpt de uitwisseling soms 
tot in het onverdragelijke, het besef van de afhankelijkheid. 
Een samenvatting van dit afhankelijkheidsbesef vinden we in de 
verbondsgedachte, welke in de beleefde trouw eraan van een 
persoon, alle bestaansbereiken tekent. In die zin is het ver-
bondsoffer een samenvattende uitdrukking, een belijdenis van 
het offerkarakter van het bestaan: d.m.v. een offerritus wordt 
de trouw opgeroepen om in de wisseling der situaties de aanspra­
ken te honoreren die uit zijn beloften volgen: de aanspraken van 
het belangrijke, het Enig-Noodzakelijke. 
Het romeinse begrip sacrificium zoals gebruikt in de 
eerste christelijke geschriften, wordt zeker medebepaald door 
dit aspect van verplichtende betrekking, afkomstig als het is 
uit de legersfeer en de keizer-binding, Pas later krijgt het 
door zijn verbinding met het griekse woord mystèrion een andere 
connotatie, (96) Deze christelijke omstandigheid is wellicht 
het beste aanknopingspunt voor een laatste opmerking die poogt 
een strikt godsdienstig aspect te verwoorden binnen deze beweging 
die volgens moderne maatstaven te zelfzeker en dus ongodsdien-
stig is. Het christelijk gebruik hangt namelijk zonder twijfel 
samen met het levende geloof in wat men, met een misleidende 
uitdrukking, als het grondgegeven van het christendom kan for-
muleren: de realis presentia, de onmiskenbaarheid van de bewijzen 
voor Gods begenadiging, door alle uitzuivering in het dagelijks 
leven of de theologie heen, welke het geloof tot zekerheid om-
vormt. Welnu dit is als beginsel niet specifiek christelijk, 
maar de kern zelf van alle godsgeloof: in het christendom heeft 
het een eigen gezicht gekregen. 
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Deze betrouwbaarheid Gods drukt zich niet anders uit en 
kan zich ook niet anders uitdrukken dan in het objectieve. Maar 
dat betekent dat het objectieve zelf dubbelzinnig is, omdat het 
omzichzelve en niet om zijn bron, omdat het vanuit de nood aan 
vastigheid en niet uit de ervaring van bevestiging gezocht wordt. 
Bovendien dat het eenmaal tot verschijnsel geworden, kan gaan 
functioneren los van zijn bron, als een zinloos maar gewild 
automatisme· 
In dit verband is het goed op te merken dat in alle gods-
dienstige tradities die teruggaan op de Verbondsidee, een ver-
hard mechanisme van codificering en juridisering van de ver-
plichtingen en Aanspraken van invloed is geweest. In onze dagen 
kon dit leiden tot de vereenzelviging van objectiviteit en con-
servatisme, naar alle zijden een griezelig verschijnsel. Maar 
inderdaad loopt niet zelden het Verbond vast in zichzelf, wordt 
het een perversie. 
De tegenkrachten zijn echter sterker als de betrouwbaar-
heid. Een eigen tragiek, die van de noodzakelijke inbreuk (97) 
openbaart zich aan een tegenfiguur die de ingedommelde Sinter-
klaas die als sluitsteeil van orde en bestel, als een onbewogen 
beweger van zijn pensioen geniet, tegenspel levert. 
Vanuit de oudste kosmogonische mythen grijnst ons de 
"trickster" tegen, die met zijn satanische handgreep voortdurend 
de dijken doorbreekt om in een vloedgolf van onverwachtheden het 
dichtslippende bewustzijn onder stroom te zetten. (98) De imma-
nente afschaduwing en/of beeld van dit tegenspel levert de dia-
lektiek van priester en nar, zoals die voor onze omstandigheden 
is opgetekend door Kolakowski. (99) 
Noten en aantekeningen : 
1 : Lk.lU,13-14 
2 : Mt.23,18 
3 : De titel drukt de dubbelzinnigheid uit van wat volgt. Tege-
lijk en door elkaar wordt de plaats van het offer binnen 
het zoeken naar evenwicht beschreven, en tegelijk het zoeken 
zelf, buitenom maar niet los van een expliciete offercontekst, 
gekarakteriseerd als offer. 
k : G.Marcel, Etre et avoir, pg.238 
5 : idem, t.a.p. 
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Terminus Technicus bij Perquin, Pedagogiek, passim. Roer-
mond 1965 
G.Marcel, Etre et avoir, pg.24l 
De paralleliteit van de dialectiek tussen middel en doel 
en die tussen worden en zijn wordt door W.Dupré op meerdere 
plaatsen ontwikkeld, т.п. in "Wahrheit und Mythos", in: 
G.Heinz-Mohr,ed.(Arger mit der Wahrheit, Köln 1972,pg.73-100 
G.Marcel, o.e. pg.2k2 
idem, De mensen contra het menselijke, pg.24l 
F.Dostojewski, De gebroeders Karamazow, Amsterdam z.j., 
pg.2^9w. 
Men herinnere zieh in dit verband het debat over de aard van 
de Kerk п.a.ν, Leubaas' onderscheid tussen "Institution" 
en "événement". Voor een overzicht, zie: U.Valesque, Votum 
Ecclesiae, München I962, pg.109-159, en pg.237-253 
G.Marcel, De mensen contra het menselijke, pg.7'tT84 
idem, pg.76 
P.Ricoeur, Politiek en Geloof, Bilthoven 1970, pg.32-33 
In een evenwichtige cultuur heeft deze behartiging avontu-
riers nodig, zoals wij er veel kennen uit de 19e eeuw: men-
sen die als grensgevallen in hun kaste de weg weten maar 
weigeren haar te gaan. Een meer uitgesproken type van de 
goede avonturier is de opstandige maar gevoelige kolonia-
list. Een boeiende literaire tekening in: Blaise Cendrars, 
Rhum, Paris 1958. Onbegrijpelijk verschil met de buitenlands 
helden bij Graham Greene, die voor hun omgeving onvruchtbaar 
blijven. Om dichter bij huis te blijven, zie: Prof.Dr I.J. 
Brugmans, De arbeidende klasse in Nederland in de 19e eeuw, 
Utrecht-Antwerpen 1958(3), pg.223-286; cfr. ook L.P.Boon, 
Pieter Daens, Amsterdam 1971« 
R.Segal, De Rassenoorlog, Utrecht/Antwerpen 1967. 
F.Fanon, De verworpenen der aarde, Utrecht/Antwerpen I969 
Formule bij v.d.Leeuw, cfr. literatuurlijst. 
Herodotos, Historiae.III.20 
Schiller, Der Ring des Polycrates, Gedichte.II.1. 






Op deze stelling is het voortreffelijke werk gebouwd van 
Girard die т.п. vergelijkt hoe primitieven en modernen het 
probleem van het geweld trachten op te lossen. Verderop 
zullen wij meer op zijn werk terugkomen. R.Girard, La vio­
lence et le sacré, Paris 1972 
G.Gusdorf, o.e. pg.3 
Dr J.v.d.Ham, De taal der Religie, Den Haag I963, pg.83 
H.Fortmann, De dingen en de mens, in: De Tijd, 20/05/72; 
herdrukt in: idem, Heel de mens, Bilthoven 1972, pg.255 
A.Roland Holst, In Ballingschap, Den Haag I963, pg.186-187 
idem, t.a.p. 
idem, t.a.p. 
Cazeneuve, Les Rites et la condition humaine, pg.383 
M.Eliade, Aspects du Mythe, pg.63 
M.Eliade, Aspect du Mythe, pg. passim 
idem. De mythe van de eeuwige terugkeer, pg.51w. 
A.Neher, L'essence du Prophétisme, Paris 1955 
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39 · Dr J.v.d.Ham, De taal der Religie, Den haag I963,passim 
kO : M.Eliade, Aspect du Mythe, pg.67 
kOb: P.Thoby, L'Histoire du Crucifix, Paris z.j. 
G.Schiller, Iconography of Christian Art, vol.2:The passion 
of Jesus Christ, London 1972 
ÍH : M.Eliade, o.e., t.'a.p., pg.95-115 
k2 : idem, t.a.p. 
Ό ϊ zie b.v. de uitgebreide literatuur van en over P.Teilhard 
de Chardin, т.п. W.Dupré, Beyond the Secular and the Sacred, 
en idem. Some remarks on the modification of the ontological 
argument in the thought of Teilhard de Chardin. Anselm 
Congress, Bad Wimpfen 1970 
kk : Dat de eschatologie het heden bederft leidt niet alleen tot 
een verwijt tegen de christelijke zetting van de eschatolo-
gie, in de lijn b.v. van de kritiek van Nietzsche, Gide en 
Russell op het christendom. In beginsel leidt het tot kri-
tiek op willekeurig welke vorm van sacrale of profane escha-
tologie, Doch deze kritiek blijft formeel en zinledig, zo-
lang ze niet beseft dat onder het begrip de vooruitgrijpende 
kracht van de ervaring werkzaam is, hetzij als afzet tegen 
het heden, hetzij als een overvolheid van het heden dat 
aldus de toekomst in haar spanningsveld betrekt. Alle heden 
is procustes-bed. 
^5 : J.v.Baal, Symbols for communication, Assen 1971| passim 
cfr. Money-Kyrie, The maening of Sacrifice, London I965 
(lre-ed), pg,l68w, 
Hubert-Mauss, Sacrifice, its nature and function, London 
196'*, pg.5 
E.O.James, art.Sacrifice in ERE,kl.1-7 
idem, sacrifice and Sacrement, London I962 passim 
k6 : J.Cazeneuve, Les rites et la condition humaine, pg.38't 
47 : idem, t.a.p. 
48 : idem, t.a.p.; zie voor gedetailleerdere beschrijving: 
A.Jensen, Mythos und Kult bei Naturvölkern, Wiesbaden 1960(2),, 
pg.l85w. 
49 : G.Gusdorf, Expérience humaine du Sacrifice, pg.24 
50 : idem, t.a.p. 
51 : Heilseconomie als technische term in de westerse theologie 
maakt op deze formile geen uitzondering. Terkes wijst erop 
dat de anselmiaonse interpretatie van de verlossing en de 
menswording, geheel in de lijn van dit beginsel, niet alleen 
theologisch onverantwoorde gevolgen heeft gehad, maar mede 
voortgekomen uit het franciskaanse begin van de devotiona-
liteit, deze mede verder heeft gevormd, om zijn kwalifica-
tie "misvorming" enigszins af te zwakken. Overigens moet 
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52 : G.Gusdorf, Expérience humaine du Sacrifice, pg.74-75 
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zewski, The tragic protest, т.п. 226w. 
98 : Prof.Cornells, Cursus Inleiding ih de Godsdienstwetenschap­
pen, pg.3 
99 s L.Kolakowski, De mens zonder alternatief, Amsterdam I968, 
pg.230w. Inhoud en connotatie van dit beeld ook verder 
in gecit.werk, evenals in Traktat über die Sterblichkeit 
der Vernunft (München 196?)· 
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5.0 INLEIDING 
Twee aspecten van het offer hebben wij tot nu toe trach-
ten te ontleden. Voor beiden was uitgegaan, zoals dat ook voor 
de derde offervorm zal gebeuren, van de anthropologische cate-
gorie van het "hebben". Wij hebben getracht de metafysische 
inzichten van G. Marcel en vele anderen over de relatie tussen 
het "avoir" en "être", waarbij het hebben uiteindelijk ten nadele 
van het zijn wordt opgevat, enigszins te vermilderen door te 
beredeneren hoe het hebben, geconcretiseerd in de bezittingen 
en getotaliseerd tot de wereld, bemiddelt in de verwerkelijking 
van het bestaan, in het opbouwen van een eigen bestaansvorm. 
Deze bemiddeling is noodzakelijk, omdat de mens niet onmiddel-
lijk zijn wezen is, maar bemiddeld is om het wezen te zijn dat 
hij wordt. De zelfwording concretiseert zich door middel van 
wat de mens heeft, getotaliseerd: zijn wereld, en de onder-
scheiden wijzen waarop hij dit allesomvattende bezit interpre-
teert . 
In dat interpretatieproces doet zich dan het wonder-
lijke verschijnsel voor dat de mens, in het kader van die be-
middeling zelf, zijn bezittingen opgeeft of er afstand van doet 
terwille van "Hogere Machten". In het offer ontkent de mens 
zijn bezittingen, juist om de zin van dat hebben te realiseren. 
De dialectische beweging speelt zich bij G. Marcel af 
tussen het zijn en het hebben. Onze poging is het geweest aan 
te tonen, dat déze dialectiek slechts mogelijk is op grond van 
het dialectische karakter van die categorieën zelf. Juist het 
offer bewijst, dat hebben een dialectisch proces is, waarin de 
spanning tussen middel en doel in het bezit wordt opgelost 
door de gehoorzaamheid aan het bewustzijn van wie men wil zijn, 
en dus moet worden. Deze positieve basis-interpretatie van het 
offer sluit uiteraard niet uit, dat deze beweging ook op andere, 
minder authentieke gronden kan worden voltrokken. Maar in elk 
geval voert zij tot de conclusie, die in de confrontatie met 
veel ascetische of anarchistische kritiek op het bezit kan 
worden uitgewerkt, dat een te absolute waardering van de ene 
of andere categorie, van óf het zijn, óf het hebben, voert tot 
een metafysisch onverantwoord alternatief, welk positief cul-
tuurkritisch effect er in eerste instantie ook van kan uitgaan. 
Behalve deze metafysische aanscherping hebben wij ge-
tracht een fenomenologische nuancering te ontwikkelen. De 
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verschillende offerpraktijken vertonen fundamentele verschil-
len, ondanks de formele overeenkomst dat elk offer TOT OP ZEKERE 
HOOGTE een menselijke ontkenning van het "avoir" is terwille 
van het "être". Dat "terwille van" vindt zijn uitdrukking in 
het feit dat de offers gericht worden aan "Hogere Machten". 
Maar hoe hoog zijn die machten? Reiken ze even hoog als de 
ontkenning, die immers ook tot op ZEKERE hoogte is. Geldt ook 
in dit verband niet, dat de relatie tussen zijn en hebben niet 
slechts moet worden gezien vanuit algemeen metafysische begin-
selen, maor concreet vorm krijgt in een bestaansinterpretatie, 
die van cultuur tot cultuur verschilt en die in de vergelij-
king der culturen steeds "tot op zekere hoogte" blijkt te zijn. 
Zo waren wij in staat de eerste offervorm te beschrijven 
als gebaar, c.q. het gebaar van het geven. Dit gebaar berustte 
op en was de uitdrukking van het gratuite karakter van de bete-
kenis en alszodanig index van een bepaalde interpretatie van het 
bestaan in de bemiddelende spanning van het worden tussen heb-
ben en zijn. Deze gratuiteit komt voort uit de beleving van de 
bezittingen, van de wereld als (een) ge-geven; het gebaar krijgt 
zijn concrete contouren in paralleliteit met de wijze waarop 
men zijn positie als bezitter begrijpt: men bezit als begiftig-
de en dus wordt men zichzelf door te geven. 
Met opzet zijn wij erg terughoudend geweest over de 
cultuur-historische en ethnologische componenten van deze offer-
vorm. Op grond van onze vooronderstellingen (zie hfd.il) zou 
het minstens inconsequent zijn geweest deze offervorm te reser-
veren voor de minst ontwikkelde culturen, zoals die van de 
verzamelaars en de jagers. Anderzijds kan m e t worden ontkend, 
dat wij juist in die culturen veel materiasl vinden voor deze 
interpretatie van het offer. Maar vanuit de eigen cultuur zijn 
er zeker zoveel aanwijzingen, zij het dat die geen of nauwe-
lijks representatieve cultuurwaarden vormen. Juist vanuit de 
vooronderstelling van de algemeenheid van het menselijke hebben 
wij systematisch getracht, actualiteit en verleden dooreen te 
gebruiken on elk spoor van een evolutiemodel of een recapitula-
tietheone te vermijden. (2) Zij ontaarden te licht in histo-
ricisme en brengen dan een element van vervreemding in het ken-
proces in, waardoor begrijpen op den duur verwordt tot het 
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memoriseren van feitjes, waarvan de zinvolheid meer veronder­
steld dan gezien wordt. 
In het vierde hoofdstuk hebben wij op een andere hoog­
te, - evolutionisten zouden zeggen: dat van een stadium van 
hogere ontwikkeling -, gesproken over het offer, nl. als de 
vorm van een patroon, c.q. een patroon van uitwisseling. Dit 
patroon kan ontstaan en zich vervolmaken vanuit het besef van 
de belangrijkheid van het bezit, getotaliseerd tot de belang­
rijkheid van de wereld. Dit besef van belangrijkheid is op 
zichzelf niet iets negatiefs: het berust op een zeer adaequate 
interpretatie van de kwetsbaarheid van het bestaan en zet daar 
de schepping van een goed onderhouden evenwicht tegenover. Deze 
beweging drukt zich ook in het offer uit, dat vanuit dit ge­
zichtspunt verscijnt als een middel om de belangen te behartigen. 
Bij de beschrijving van beide vormen hebben wij getracht, 
deels d.m.v. beeldende elementen, maar vooral d.m.v. een syste-
matisch-wijsgerige ontvouwing, de samenhang en verwikkeldheid 
van de verschillende offervormen te beschrijven. Nu wij ons 
wagen aan het derde aspect van de vorm offer, stelt zich echter 
een precair probleem. Deze derde vorm wordt door ons gesitueerd 
in de rituele vormgeving van het offer. Maar wat is een ritus? 
In elk geval veronderstelt de ritus een zekere scheiding 
tussen heilig en onheilig, sacraal en profaan. De eigenheid van 
gebaar en patroon echter kwam т.п. voort uit het ontbreken van 
elke scheiding. Op dat niveau wordt die niet gemaakt. En nog 
steeds zijn gebaar en patroon uitingen van de ongedeeldlieid 
van het leven. In dat opzicht zijn zij ook in onze religieuse 
situatie de meest vanzelfsprekende maar minst onderzochte, - soms 
in de literatuur gesignaleerde -, levensuitingen van ongeschei­
denheid. 
In dit verband is het wellicht goed het volgende nog 
eens uitdrukkelijk te signaleren. Het probleem der seculnri-
satie stelt zich op twee niveaus wél: op dat van de bewuste 
aanvaarding van religieuse denkbeelden en belijdenissen; en op 
dat van de bewuste keuze of men wel of niet zal deelnemen aan 
de cultus. Het is "slechts" een bewustzijnsprobleem. Voorzover 
het bestaan zich vormt, - men kan ook zeggen: voorzover de 
bestaansvorm zich uitdrukt -, in gebaren en patronen, wordt het 
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nog steeds beheerst door de ongescheidenheid. Daarom zal een 
nauwkeurige analyse in onze gebaren en patronen nog evenveel 
religieuse aspecten kunnen ontdekken, - mythische momenten, 
magische momenten, rituele momenten (э)-, als in die van de 
primitieven, zelfs als wij ze op bewust niveau niet thematise­
ren; ze eventueel zelfs gedecideerd ontkennen. 
Terug naar ons uitgangspunt. De ritus impliceert dus 
een vervreemding van de ongedeeldheid, de ongescheidenheid van 
het bestaan, (k) De vraag rijst wat de zin is van deze ver­
vreemding. 
Op voorhand mag worden verondersteld, dat deze ver­
scheuring van de ongescheidenheid een negatief moment bevat. 
Het gemakkelijkst laat zich dit toelichten vanuit de tijds­
beleving. In moderne terminologie: de ononderscheidenheidsbele-
ving impliceert de gelijktijdigheid van al wat als waardevol, 
belangrijk wordt ervaren. De ongescheidenheid berust op en laat 
zich beleven als synchronie. In dit verband zal de vervreemding 
zich openbaren als de doorbraak van de diachronie. (5) 
Voor ons is echter de diachronie niet vooral negatief: 
zij is de voorwaarde van, de speelruimte voor de menselijke 
creativiteit. Het doorbreken van het eeuwige heden betekent, 
dat een opening geschapen wordt voor het menselijke initiatief, 
dat een geschiedenis realiseert waarin ze zichzelf wordt als 
historisch zelfbewustzijn. Anders gezegd: het doorbreken van 
de ongescheidenheid is vervreemding. Maar in deze vervreemding 
ontstaat de ruimte van de menselijke zelfwording. 
Deze onverdachte aanvaarding van de diachronie als 
milieu van de menselijke zelfverwerkelijking, betekent geen 
volledig verdwijnen van de synchronie. Een anntal verschijnse­
len zijn slechts begrijpelijk vanuit de heroplevinf; van de syn­
chronie en het menselijke zoeken nnar zo'n heropleving : de cul­
tus, het feest, het genot. (6) In al deze fenomenen en alle 
die aanleiding geven tot topervaringen (7) slaat de tijd-als-duur 
om in de tijd-als-intensiteit. Vezen van deze intensiteit is 
het weer inslann van de synchronie in de diachronie; maar tege­
lijk ook ontstaax de intensiteit uit het contrast tussen beide 
tijdsdimensies, (8) 
Uit liet gezegde valt het dubbelzinnige , bijna schizoide 
189 
karakter van cultus en ritus af te leiden. Van de ene kant zijn 
zij ontstaan als verzamelplaats van het sacrale wat "voorheen" 
het hele leven doortrok. Door deze concentratie komt de profane 
ruimte vrij en ontstaat er een tijd voor geschiedenis. In deze 
zin zijn ritus en cultus als hoogste, meest gecultiveerde en 
supreme uitingen van de archaische cultuur, tegelijk ook de 
voorwaarden van een nieuwe laag in de cultuur. Zij zijn vormen 
in de zin, die wij in het tweede hoofdstuk hebben trachten te 
omschrijven, want zij zijn evenzeer en tegelijk en het een 
wegens en in het ander, cultuurbepaald en cultuurbepalend. Van 
de andere kant vormen zij binnen het nieuwe cultuurstadium als 
laatste toevluchtsoord van het sacrale en de synchronie een 
contrast met het feitelijke zelfbewustzijn, en trekken zij al 
die aspecten naar zich toe, die met dat zelfbewustzijn moeilijk 
bewust te verenigen maar menselijk onmisbaar zijn. Liefde en 
genot, intensiteit en ogenblikkelij.kheid zelf worden heilig, 
omdat het milieu van het heilige hun milieu is; het spraakge-
bruik van Maslow (of van Genet; of van Johannes van het Kruis) 
spreekt in dit opzicht boekdelen. (9) 
Dit dubbelzinnige karakter van de ritus tekent deze op 
voorhand als een conflictueuze situatie. Wie dit conflict ana-
lyseert bemerkt, dat het niet van cultuur-historische, doch van 
anthropologische aard is. Nogmaals wijzen wij er op, dat de 
overgang van synchronie naar diachronie, van ongescheidenheid 
naar gespecialiseerdheid, van een culturele situatie die door-
trokken is van het heilige naar een die volledig gekarakteri-
seerd wordt door het profane (ideologisch gesanctioneerd in een 
secularisatieïdeologie) niet strikt diachronisch, dus als een 
historisch proces mag worden opgevat, waarvan de ene pool voor-, 
de andere nageschiedenis is. De cultus en de ritus vormen een 
dimensie van alle menselijke bestaan voorzover het zich in de 
polariteit van synchronie en diachronie realiseert. Dit sluit 
echter niet uit dat er culturen zijn die het rituele verdringen 
en het cultische laten atrofiëren. Zoals er ook culturen zijn 
die juist in ritus en cultus hun representatieve cultuurwaarden 
hebben gevonden en dus geheel rond dit conflict zijn opgebouwd. 
"Das betont auch E. Fink: "Das schwierigste Problem in 
der Interpretation des Kults ist der....Bezug zum Veitganzen". 
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Fink versteht den Kult als den Versuch, ein verlorengegangenes 
Urwissen von der Einheit des Seinsganzen, des "welthaft Heilen", 
wieder sichtbar zu machen: "Wenn nicht mehr jedes Haus, jeder 
Tisch und jedes Bett, jedes endliche Stuck Brot und jeder end-
liche Trunk Wein als heil und dem Ganzen gehörig gewusst wird, 
dan muss ein bestimmtes einzelnes Haus, ein bestimmter Tisch, 
ein bestimmtes Brot uns ein bestimmter Wein die Verweisung auf 
das Heile übernehmen -als Tempel, als Altar, als Opfergaben." (lO) 
Ritus en cultus zijn de echo van een heiligheid, die tegelijk 
de eenheid van alles en het heilskarakter ervan uitdrukte. Zij 
zijn die echo in een situatie waarin de mens op zoek gaat, 
- wel of m e t met behulp van ritus en cultus, wel of m e t met 
behulp van het idee heiligheid -, om zelf dat heil en die heel-
heid te constitueren en daarin ook zichzelf in zijn heelheid 
te worden tot zijn eigen heilzaamheid. 
Precies in de hoger ontwikkelde, sacrale culturen kan 
zich de aard van dit conflict ten volle openbaren. Het blijkt 
daar symbool van álle conflicten die het bestaan kenmerken: de 
spanning tussen individu en gemeenschap, vrijheid en noodzaak, 
liefde en haat, leven en dood. Ritus en cultus trekken dan ook 
al deze betekenissferen naar zich toe, waardoor ze nog geladener, 
nog conflictueuzer worden. Ze krijgen m alle opzichten, for-
meel en inhoudelijk het karakter van een grenssituatie. 
Gegeven deze veronderstellingen zijn wij in staat de 
methodische problemen onder woorden te brengen waarvoor dit 
derde aspect van het offer, het rituele ons stelt. De themati-
sering en articulatie van conflict en grens laat zich betrek-
kelijk moeilijk op streng wetenschappelijke wijze voltrekken, 
Er bestaat op dit punt een indrukwekkende literaire en mystieke 
traditie, maar de wetenschap zelf heeft zich, vanuit een intuï-
tief streven naar zelfbehoud, t.a.v. deze zaken goeddeels terug-
getrokken in een methodische beperking. Een uitzondering moet 
worden gemaakt voor sommige psycho-analytici en existentialis-
tische filosofen. Maar hun bijdragen worden gemakkelijk afge-
daan als psychologiserende en/of literaire peilingen; en ze 
geven daartoe niet zelden aanleidingen te over. 
Onze bedoelingen zijn pretentieuzer. Het offer beschrij-
ven en ontleden vanuit het begrip ritus, en dus daarmee ook 
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vanuit de begrippen bestaansconfliet en grenssituatie, vraagt 
dat wordt aangetoond, dat men in categorieën die doorgaans van 
"slechts enig psychologisch belang" worden geacht, - en dat nog 
niet eens onbetwist -, in feite categorieën ter hand neemt die 
van algemeen anthropologisch belang zijn, juist omdat ze de 
meest fundamenteel cultuurbepalende instanties aanduiden. Die 
toevoeging is zeer belangrijk, want nogmaals het gaat er ons 
beslist niet om (religieuse) verschijnselen te herleiden tot 
andersoortige. Integendeel: juist om de eigenheid van die ver-
schijnselen aan te tonen, dienen wij te beperkte categorieën 
wijsgerig uit te pellen op hun algemenere inhoud. Het moet er 
ons om gaan het "psychologische" te integreren in een theorie 
van het culturele zijn en het daarbinnen te laten oplichten als 
een definitief gegeven. 
Hoe pretentieus, op het belachelijke af, deze poging 
is kan men zich voorstellen, als men zich realiseert dat deze 
vraag centraal staat in een eigen tak van wetenschap, de cul-
tuurpsychologie, maar daar nog steeds geen eenduidig antwoord 
heeft gevonden, al hebben de meest sérieuse geleerden zich ook 
over de vraag gebogen. Fortmann geeft in zijn posthumm uitge-
geven handboek een overzicht over de spraakverwarring en komt 
zelf niet veel verder dan het uitspreken van de besliste over-
tuiging dat het psychische een cultuurstichtende factor is. Dat 
op de eerste plaats. Hij licht dit toe met vele voorbeelden. 
Op de tweede plaats ziet hij ook zeer scherp dat het onder-
scheiden in de mens van een psychische dimensie en de duiding 
van die dimensie in een wetenschap als de psychologie ook een 
cultuur-psychologische factor van belang is, omdat dit zowel 
onze houding tegenover onszelf als tegenover de cultuur tekent. 
(il) En ten derde is hij er zich ook zeer scherp van bewust 
dat juist deze specifieke houding weinig geëigend is om het 
religieuse in zijn eigenheid te her- en erkennen, (12) Wij 
begeven ons dus in alle opzichten in een uitermate precaire 
situatie, die door het theoretische bewustzijn dat er een op-
lossing in deze richting zou moeten liggen, niet minder moeilijk 
wordt· 
Onze bedoelingen zullen dan ook wel eens stuk stoten op 
de gebrekkigheid van degene die ziet, welke afsluiting een 
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consistent theoretisch model over het offer als vorm behoeft, 
maar die niet genoegzaam in staat is die te realiseren. Ik durf 
dit vijfde hoofdstuk niet anders te presenteren dan als een po-
ging. Op verschillende punten zullen de volgende beschouwingen 
te kritiseren zijn als te abrupt of te aforistisch, te weinig 
methodisch of te geïsoleerd. Voorzover het in hfd.II gezegde 
over de regressieve taal als poging tot rapsodische communica-
tie (13), die wetenschappelijk verantwoord is, deze mogelijke 
verwijten niet enigszins relativeren, wil ik ze graag toegeven. 
Mijn enige verontschuldiging is, dat gepoogd is de structuur 
van het offer als ritus te beschrijven en vandaaruit op te 
roepen en te verklaren, hoe vanuit die samenhang een cultureel 
proces op gang komt. Dit proces is polair. Van de ene kant wordt 
de offer-ritus steeds verder vervolmaakt, gecultiveerd, gesys-
tematiseerd. Vanuit deze ontwikkeling kunnen wij het anthropo-
logische uitgangspunt en de blijvende zin verwoorden van de 
grote sacrale systemen, die ons uit de cultuurhistorie van de 
mensheid bekend zijn. Van de andere kant is het ons nu ook moge-
lijk de redelijkheid aan te tonen van de omslag van dit cultuur-
proces in een tegengesteld, een felle en concrete reactie tegen 
ritus en cultus, die men als desacralisatieproces zou kunnen 
kenmerken. Dit aspect van het proces is gegrond in een bitter 
besef van de perversiteit vnn de offers, hun mensonwaardig en 
voor profeten hun Godonwaardig karakter. 
Van dit conflict is ook weer de ritus zelf het milieu. 
Zij is het milieu van haar eigen verplechtiging, verfraaiing 
met ceremonieel, formalisering en invertering; én het milieu 
waar de desacralisatie inzet als een vergeestelijking van de 
offerpraktijken of een bewuste weigering aan de religieuse prak-
tijken deel te nemen, beide psychologische momenten van eminent 
cultureel belang. Hier worden de grondslagen gelegd voor wat 
men, hoe fragiel de betekenis van die term ook is, het moderne 
zelfbewustzijn zou kunnen noemen. 
Tenslotte: om de grote lijn weer enigszins te accentu-
eren wil ik deze inleiding afsluiten met een vooruitzicht op 
dit hoofdstuk, parallel opgebouwd aan de twee alinea's die in 
het begin van deze inleiding als samenvatting van de hoofdstuk-
ken III en IV is gegeven. Dit vooruitzicht is dus een derde 
element in de fenomenologische nuancering, die wij daar hebben 
vermeld. 
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Als het derde aspect van het offer, - en nogmaals: men 
vatte dit "derde" niet eenzijdig chronologisch doch anthropo-
logisch op -, moet men het rituele aspect aanmerken. Dit ritu-
ele aspect kan zich hechten aan het gebaar van het geven en het 
patroon van de uitwisseling; het kan daaruit ook elementen over-
nemen; maar het kan ook geïsoleerd voorkomen. De ritus offer 
is gebaseerd op de -psychologisch zeer relevante- verdieping van 
het hebben tot gehechtheid en in die zin op zijn eigen onvan-
zelfsprekendheid, onmogelijkheid zelfs. Immers onze gehecht-
heden oriënteren ons meer op het houden dan op het offeren van 
wat wij hebben. In de gehechtheid schijnt het hebben definitief 
dicht geslagen te zijn in zijn eigen doel, daar het zelf het 
genot geworden is. Door dit karakter van het bezit intensiveert 
zich ook de betekenis tot gehechtheid, openbaart ze zich hier 
als ultieme bevrediging, die in de status quo wordt gevonden. 
En dat niet slechts formeel, in evenwicht met een maatschappe-
lijk of kosmisch evenwicht (hfd.IV), maar, alweer psychologisch 
zeer relevant, voor de persoonlijke zelfervaring. 
Als er dan toch in deze situatie nog een offer ont-
staat, dan markeert dat de onvermijdelijke betrekkelijkheid van 
deze bevrediging en is het de doorgang, maar o zo pijnlijk en 
moeizaam, naar een persoonlijke acceptatie van deze inbreuk 
op de bevrediging. Die pijnlijkheid en moeizaamheid worden uit-
gedrukt, krijgen vorm en gestalte in het dramatische karakter 
van het ritueel. Wie blijft staan bij dit dramatische moment 
loopt vast in esthetisme. Daardoor is hij ook niet meer in 
staat het cultuurscheppend moment in de offerritus volledig te 
herkennen. Dit kan pas tenvolle worden geschat als dit drama-
tisch moment (l4) is onthuld als uiting van de tragische dimen-
sie van het bestaan, welke niet slechts of vooral als een lite-
rair-artistieke categorie moet worden opgevat, maar als een, 
die het culturele zijn beslissend bepaald als uitdrukking van 
de menselijke interpretatie van het bestaan. 
In het nawoord zullen tenslotte nog enige beschouwingen 
worden gewijd aan de afloop van deze avontuurlijke doorgang 
van het cultuurproces. 
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5.1 VURIGHEID: VERSMELTING VAN MENS EN WERELD. 
5.1.1 De genietende mens. 
Naast het vruchtgebruik kent het menselijk bestaan het 
vruchtgenot. Nanst de integere mens, degene die tot in het meest 
persoonlijke en eigene van zijn wezen verzoend is met en inge-
ordend in de bestaansbewegingen en de zorg, is er de excentrieke, 
die wegavonturiert uit de omvatting van zichzelf bewijzende 
vanzelfsprekendheden en die poogt de greep van het evenwiciht-
zoekende instinct te ontgaan, door de eigenwettelijkheid der 
omstandigheden af te stemmen op het rithme van zijn gemoed. En 
tussen beiden in staat degene die integriteit of avontuur niet 
om henzelf of uit beginsel zoekt, maar die de vervulling van 
het zelf en het streven daarnaar bepalend doet zijn voor zijn 
persoonlijke bepaling (nu eens) tot het een of (dan weer) tot 
het ander. 
Geformuleerd vanuit het bezit, verschijnt naast onze 
beschikking over de dingen en ons belang bij de dingen, onze 
gehechtheid aan de dingen. Gehechtheid en genot zijn hierin 
identiek, dat zij de mens losmaken uit een voortijdige verbon-
denheid met de zijnden. Het vanzelfsprekend samenvallen van het 
zelf en het andere wordt doorbroken naarheen een betrekking van 
het zelf met de zijnden, waarbij de zijnden volkomen onderge-
schikt worden aan het zelf. 
Een vitaal voorbeeld levert de menselijke verhouding 
met het voedsel. Er zijn er, die op de vraag waarom zij eten, 
te kennen geven dat zij, onbewust vooruitgrijpend op de eeuwig-
heid, eten om niet dood te gaan. Afgezien van de twijfelachtig-
heid van een te nauw gelegd verband tussen dood en eeuwigheid, 
lijkt mij deze motivering het begin van het einde, precieser: 
voorspel op dat stadium, waarin met niet meer eet, om wel dood 
te gaan. Het eten en de tafel laten zich pas op den langere duur 
begrijpen als onbewuste emanaties van het Desiderium Naturale, 
als automatische gevolgen van de ontvlambaarheid van de Volonté 
voulante, als instinctief toegeven aan het heimwee naar het 
waarlijk doodloze leven, gebekt door Libido of Elan Vital. 
Anderen beweren dat zij eten om de in hen aanwezige 
onlust-gevoelens te stillen tot lust-gevoelens. Deze aanslag op 
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de geneeskundige regel dat men met honger van tafel moet gaan 
lijkt mij onintelligent. Het is te duidelijk onbegonnen werk: 
men kan wel aan de gangten) blijven. Voor wie even nadenkt, 
moet deze onderworpenheid aan de natuurwetten, de bron worden 
van een doorlopend onlustgevoelen over de deficiëntie van ons 
bestaan. Bovendien: wie de tafel gebruikt om de onontkoombafir-
heid der biologische wetmatigheden te vertonen, misbruikt haar: 
in beginsel, en volgens de meest belangrijke regels van het 
maatschappelijk verkeer: hij zou dan immers ook een boer of 
wind mogen moeten laten. Hetzelfde geldt voor hem die met het 
kauwen van het voedsel de voordrachten der heren psychologen 
herkauwt: een tafelgesprek moet immers aangenaam zijn, losjes 
en welwillend. 
Men ontloopt alternatieven als afbraak van de bête-machi-
ne of traumatisering en frustrering der psychische structuren, 
niet in de eenzijdige aandacht voor de basalte materialiteit 
van aardappelpuree met doppers. 
De eigenlijke menselijke verhouding met het voedsel 
laat zich slechts beoordelen vanuit een uitdrukkelijk rekening 
houden met de algemene waarheid, dat mensen LEVEN VAN het voed-
sel, In de implicaties van dit "leven van" laat zich de eigen-
lijke dimensie van de menselijke behoefte, - metafysisch of 
fysisch gedacht -, onthullen in de schaduw van het verlangen. 
"Vivre de pain n'est donc ni se représenter le pain, ni agir 
sur lui, ni agir par lui. Certes, il faut gagner son pain et 
il faut se nourrir pour gagner son pain; de sorte que le pain 
que je mange est aussi ce par quoi je gagne mon pain et ma vie. 
Mais si je mange mon pain pour travailler et vivre, je vis De 
mon travail et De mon pain. Le pain et le travail ne me diver-
tissent pas, au sens pascalien, du fait nu de L'existence, ni 
n'occupent le vide de mon temps: la jouissance est l'ultime con-
science de tous les contenus qui remplissent ma vie -elle les 
embrasse." (I5) 
Alles wat mijn bestaan inhoud geeft, wordt tot voorwerp 
in een zeer specifieke, waardevolle zin, en de verheldering 
daarvan zelf, door het bewustzijn in de grenssituatie van het 
genieten, overbrugt reeds de afstand, welke het bewustzijn tus-
sen het zelf en de zijnden heeft geschapen. 
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Een goede bezinning op het voedsel kenmerkt zich dan ook 
ontegenzeggelijk door dit criterium: of ze, hoe dan ook, de 
eetlust opwekt. Tot in de bezinning verteert de andersheid van 
de zijnden in de honger of de smaak van het zelf, 
"La nourriture, comme moyen de revigoration, est la 
transmutation de l'autre en Même, qui est dans l'essence de la 
jouissance: une énergie autre, reconnue comme autre, reconnue 
nous le verrons, comme soutenant l'acte même qui se dirige sur 
elle devient, dans la jouissance, mon énergie, ma force, moi. 
Tout jouissance dans ce sens, est alimentation, La faim est le 
besoin, la privation par excellence et, dans ce sens précisé-
ment, VIVRE DE (....) n'est pas une simple prise de conscience 
de ce qui remplit la vie. Ces contenus sont vécus: ils alimen-
tent la vie. On vit sa vie." (l6) 
Het menselijk bestaan vindt slechts onderhoud in de 
bevredigende vervulling; het onderpand van die bevrediging is 
het genot. De levensvoorwaarden zelf en hun inlossing, openen 
in hun afgestemdheid op de vervulling van het menselijk bestaan, 
de ervaring van de zijnden als gegeven tot vruchtgenot. "Ainsi, 
les choses sont toujours plus que le stricte nécessaire, elle 
font la grâce de la vie." (l?) 
Dit genadig karakter van het leven kristalliseert zich 
m.b.t. het eten uit in de smaak. Al is niet elke maaltijd een 
bewust op genieting ingesteld smaken van het voorgeschotelde, 
het verschil tussen het vreten зп het dier en het eten van de 
mens, ligt formeel in een afstandigheid ten opzichte van het 
voedsel. Daardoor wordt proeven, keuren mogelijk; daardoor 
ontstaat, dat is smaak. (l8) De mens is bij het voedsel en toch 
ook weer niet. Of precieser: hij is niet in het voedsel, maar 
erbij aanwezig, een aanwezigheid die zich laat expliciteren 
als een spanning tussen aanwezigheid en afwezigheid. 
De smaak is een doorlopende omslag van beiden. Het on-
cHkoombare van de verwevenheid met de zijnden wordt aanvaard, 
ja, geapprecieerd. En de appreciatie zelf is een afwijzen van 
de inhaligheid der zijnden, om ze te vereenzelvigen aan het 
rithme van het eigen gemoed en de gang van de eigen levensbewe­
gingen, Wij verwijzen hier nogmaals nanr het citaat van Hegel 
m Hf d , I, wanr over de joodse nart It ι jdtradi ties wordt gesproken 
(1.3.1). 
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Hiermee raken we, in de smaak, een wezenstrek van het 
genoegen. De verwikkeldheid met de dingen is inniger en de aard 
zelf van deze intimiteit onderstelt een BETREKKELIJKE verhou-
ding als uitgangspunt, - de betrekkelijke zelfstandigheid der 
polen, hun betrekkelijke onderlinge afstandigheid -, welke wordt 
hernomen in de voldoening zelf. De genieting ontkent de wereld 
niet; integendeel, zij is wereldbeaming. Maar zij is mijn of 
uw wereldbeaming en geen naamloze, waarbij de wereld de mens 
gebruikt om zichzelf te bevestigen. Van iets genieten is tege-
lijk er dieper op ingaan, maar juist in het vermogen daartoe, 
tegelijk ook er verder afstand van nemen. (19) Een nauwkeurige 
analyse van de genieting, zoals Lévinas die ondernomen heeft, 
geeft een fijnzinnige verhouding van elementen prijs, hier ge-
schematiseerd tot de ene polariteit van afstandigheid en ver-
wikkeldheid. 
Bovendien leert zij dat al wat uit de meer uitdrukke-
lijke aspecten van de genieting kan worden afgeleid, behoort 
tot de verhoudingswijze zelf van mens en wereld: het correlaat 
van smaak en voedsel verbreedt zich tot een correlaat vsn ge-
nieting en wereld. "Le monde où je vis n'est pas seulement le 
vis-à-vis ou le contemporain de la pensée et de sa liberté con-
stituante, mais conditionnement et antériorité. Le monde que je 
constitue me nourrit et me baigne. Il est aliment et "milieu". 
L'intentionalité visant l'extérieur, change de sens dans sa 
visée même en devenant intérieure à l'extériorité qu'elle con-
stitue, vient, en quelque façon, du point où elle va, se recon-
naissant passée dans son futur, vit de ce qu'elle pense. (.,..) 
Le monde dont je vis ne se constitue pas simplement au deuxième 
degré après que la représentation aura tendu devant nous une 
toile de fond d'une réalité simplement donnée et que, des inten-
tions "axiologiques" aient prêté à ce monde une valeur qui le rene 
apte à l'habitation. Le "revirement" du constitué en condition 
s'accomplit dès que j'ouvre les yeux: je n'ouvre les yeux qu'en 
jouissant déjà du spectacle." (20) 
De genadigheid van het bestaan bewijst zich in de ver-
wijding van de smakelijkheid van het voedsel tot de voedzaamheid 
van de wereld. Deze genadigheid kan niet anders worden begrepen 
dan als concretisering van de sacramentaliteit van het bestaan. 
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De wereld is goed en daarom is het bestaan dat ten diepste 
door zijn wereldsheid wordt gekarakteriseerd ook goed» Deze 
goedheid van het bestaan wordt ervaren als een bevrijdend ant-
woord op de vraag naar de zin van een bestaan, in religiosis: 
het zoeken naar het sacramenteel karakter ervan (cfr. hfd.Il). 
Deze relatie met bevrijding intensiveert zich als een gevoel 
van vrijheid: de ervaring van de genadigheid, dus betrouwbaar-
heid vrm het bestaan is ervaring van vrijheid. Deze vrijheid 
is absoluut: niet zomaar afwezigheid van dwang maar zelfs af-
wezigheid van de noodzaak tot dwang. In een menselijke situa-
tie zal deze ervaring uiteraard niet consistent zijn, niet 
opgewassen tegen de betrekkelijkheid vfn wat gebeurt. De momen-
tane ervaring van de sacramentaliteit werkt zo contrasterend 
en krijgt in die contrast-werking symbolische betekenis. Zo 
ontdekt de mens de symbolen waarin hij het besef van de sacra-
mentaliteit van het bestaan levendig kan houden. (2l) 
5.1.2 Gehechtheid: genietend hebben. 
Aan het aspect van smaak in het voedsel, beantwoordt 
in het bezit het aspect van gehechtheid. De dingen waaraan ik 
gehecht ben, maken mijn huis tot een woning, de wereld tot mijn 
milieu. Ze onderhouden zodoende mijn bestaan in de totale zin, 
waarin de behoefte aan bezit ermee verbonden is. De gehechtheid 
geeft het bezit een genadig karakter. Tegelijk neemt mijn ver-
eenzelviging ermee in het genot ervan, deze genade in reserve 
en sluit haar af van haar eigen alteriteit; én voor de anderen. 
In de gehechtheid is het bezit zelfbevrediging, een verhoudings-
wijze die zo persoonlijk is, dat het voorwerpelijk aspect en 
het feit van betrekking voor buitenstaanders vervaagt tot in 
het illusoire. Dat maakt de voldoening, welke het leven van 
deze of die gehechtheid met zich brengt volstrekt ontoegankelijk, 
ook voor het begrip. 
Met het signaleren van deze ontoegankelijkheid voor het 
begrip willen wij geen agnosticisme proclameren. Het gaat er 
ons vooral om duidelijk te maken dat "leven van" fundamenteel 
verschilt van ergens "over denken". Hierbij zij direct aangete-
kend dat "denken over" én uiting en functie kan zijn van het 
"leven vnn", waarover meer bij de interpretatie van het tragische 
5.I.5)· Anderzijds: soms heeft het "leven van" een intensiteit 
199 
ъааг эп хк zelfs m het meest persoonlijke "denken over" zelf 
vervreemd raak. baar ook ontstaat een nieuwe intensiteit (de 
hoogste?) wanneer het "denken over" zelf tot "leven van" wordt, 
i.e. leven van de inzichten waarin ik mijn bestaan verhelder en 
dus een optimale zelfrealisatie mogelijk wordt. De gewone ge­
hechtheden onttrekken zich echter gemakkelijk aan deze mate 
van bewustwording als voorwaarde voor zelfverwerkelijking, 
zonder daarmee hun woord, hun karakter van levensbelang te ver­
liezen. 
Als ik een ander vertel, dat ik aan het crucifix op 
mijn bureau gehecht ben, omdat het op de doodskist van mijn 
z.g. gelegen heeft, dan kan hij slechts die verzekering mijner­
zijds in goed vertrouwen respecteren. Aan het crucifix zelf 
laat zich voor hem geon enkele handgreep ontdekken, om in te 
treden in mijn verhoudmgswijze met dit "voorwerp". Ook mijn 
gedrag geeft hem niet de minste aanleiding dit deel van mijn 
bezittingen meer of minder te respecteren dan andere, 
De bijgegeven reden, - "omdat het" enz.-, trekt de 
gehechtheid in een verband van begrijpelijkheid, waar het m e t 
werkelijk leeft (en kan worden meegeleefd), en waardoor het 
ook niet totaal wordt vertaald. De reden-ermg is hoogstens 
een aanwijzing; nooit totale, eventueel gechiffreerde uitdruk­
king. En niet zelden fungeert ze als een muur rond het voorwerp 
van mijn gehechtheid, dat hierdoor in hechtenis genomen, een 
schijn van onaantastbaarheid krijgt voor de ander. 
Terecht. Want een mens die ergens aan gehecht is, is 
daarin bijzonder kwetsbaar. Want hij staat alleen. 
Morgen halen de arbeiders van de gemeentewerken een 
bepaalde boom weg, die het verkeer hindert. Toch kan het gebeu­
ren, dat iemand zelfs aan zo'n lastige boom werkelijk gehecht 
is geraakt. "Het kan (...) gebeuren dat ik bij het bekijken 
van de boom door wil en genade tegelijk geencadreerd word in 
de relatie tot deze boom." (22) Iemand protesteert dan tegen 
alleszins redelijke ingreep, ondat hij van die boom houdt, "Hij 
leunde achterover om op te kijken in de grote liefderijke takken. 
"Ik ken nem nu, zie je," zei hij zachtjes. "Ik ken hem nu zo 
goed, dat ik naar de bladeren kan kijken en danruit opmaken 
wat voor dog het zal worden." (23) Zo iemand ontmoet slechts 
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onbegrip; op zijn best een beleefde, zelden een geleefde be-
tuiging van deelneming. En toch ging het om déze, zijn boom, 
geen andere. Deze, die hem bewust of onbewust, verzoent met of 
in opstand doet komen tegen zijn "milieu", waarvan die boom de 
index is. Dat is niet goed gezegd: dat de boom zelf is en waar-
van hij voor buitenstaanders, die in vertrouwen afgaan op het 
getuigenis, "slechts" een index is. 
Nu bestaan er ook collectieve gehechtheden. De socioloog 
zal ze herkennen als de waarden en normen die een bepaalde 
maatschappij bepalen. (2U) Ook deze waarden en normen worden 
verregaand gekenmerkt door hun vanzelfsprekendheid. Hoe diep 
verworteld deze vanzelfsprekendheden zijn blijkt pas duidelijk 
wanneer ze van binnen uit die maatschappij (generatieconflict, 
sub-cultuur) of van buiten af (dekolonisatieproces) worden ge-
contrasteerd. Dan blijkt de gehechtheid als algemeen anthro-
pologisch gegeven niet alleen toepasbaar als verklaring voor 
een dimensie van het individuele bestaan maar een onmisbaar 
begrip om de culturele situatie van een menselijke groep en de 
ontwikkeling daarvan te kunnen begrijpen. 
Om met het laatste te beginnen: Lang zijn de europeanen 
verbaasd gebleven over de hardnekkigheid waarmee men in andere 
culturen bleef vasthouden aan heidense en barbaarse praktijken 
sinds de zegeningen van onze cultuur toegankelijk waren. Tot 
men langzamerhand ging vermoeden, - en dat "men" bleef bij 
sommigen -, dat die hardnekkigheid de spiegel was van de eigen 
hardnekkigheid, waarmee men de eigen normen en waarden bleef 
propageren. Het was hetzelfde anthropologische gegeven vanwasr-
uit zieke negers naar de medicijnman bleven gaan en europeanen 
mensen die medicijnen gestudeerd hadden bleven sturen om hun 
plaats in te nemen. Van binnenuit kunnen wij nu verklaren wat 
in de cultuurwetenschappen al sinds jaar en dag was geconstateerd: 
"liet menselijke bewustzijn lant zich niet zonaar een nieuwe 
structuur opdringen. De oude coördinaten (....) blijven nog lang 
geldig". Fortmann past dit toe op de religieuse gehechtheden 
en vervolgt: "De goden worden vervangen door \ onderdoende hei-
ligen, de heilige bronnen en wouden door bedevaprtpla?»tsen, en 
de astrologie blijkt on-iitroeibaar usque in hodiernum diem". (25) 
Hier blijkt hoe een psychologisch ogeven door de structuur 
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die het oproept in de menselijke betekenisbeleving, een cultuur­
scheppende factor is. Fortmann vindt er, ter verantwoording van 
zijn leeropdracht, nog de nodige voorbeelden bij. 
Dit cultuurbepalende van het anthropologische gegeven 
"gehechtheid" en de samenhang er-van met grenssituatie en con­
flict blijkt nog duidelijker wanneer de gehechtheden van binnen­
uit worden aangevochten. De felste conflicten ontstaan niet 
tussen groepen maar in groepen, zeker in de mate dat de groep 
zelf als waarde wordt ervaren en vermoed wordt, dat in het 
aanvechten van deze of gene waarde ook de groep zelf op het 
spel staat. Al heel spoedig zal het mechanisme werkzaam worden 
van isolering en uitstoting van de kritiserende instantie, waar­
door de dolkstoot in de rug verandert in een te schatten tegen­
stand. Want niets verzoent op voorhand de mens met een inbreuk 
op zijn gehechtheden; voor het behoud ervan is hij zelfs bereid 
tot ontkenning van zaken waaraan hij niet gehecht is, maar die 
toch van levensbelang voor hem zijn. Zo hebben de europeanen 
in hun contact met de niet westerse volken het over hun hart 
kunnen verkrijgen hun opvattingen over gezondheid en moraliteit 
op te offeren aan de ongelimiteerde doorvoering van hun opvat­
tingen over manieren en economisch profijt. (26) 
5.1.3 Breuk en offer. 
De enige verzoening met de ingreep van buitenaf, die mij 
mijn gehechtheid ontneemt, is de offerbereidheid. Enkel in het 
offer wordt de ban van de gehechtheid werkelijk doorbroken. En 
omgekeerd: de gestalte van het offer, vanuit de gehechtheid ge­
dacht, kan niet anders dan bestaan in de doorbraak of de ver­
nietiging яп de gehechtheid. 
Uitwerking van een voorbeeld uit de vorige paragraaf kan 
dit voorlopig verduidelijken. De hardnekkigheid waarmee Europa 
koloniseerde is af te doen als gewetenloze verblinding voorzover 
ze uit pure winzucht voortkwam. Maar niet heel het kolonisatie­
proces is daartoe herleidbaar. Zelfs de meest verstokte anti­
kolonialist is bereid dat toe te geven. Er werd <5<$k gekoloni­
seerd uit gewetensvol bewustzijn van verantwoordelijkheid. 
Degene nu die vanuit zijn geweten de westerse waarden uitdroeg 
zal elke weigering die te aanvaarden alleen werkelijk kunnen 
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verdragen vanuit een bepaalde offerideologie. Zo hebben veel 
missionarissen het offer moeten brengen van hun opvattingen 
over wat decent is en wat niet. Er is momenteel geen reden 
meer om te ontkennen dat dit offer even pijnlijk als overbodig 
was. 
De onthechting in de orde van dit bezit is een radi-
caal en tragisch gebeuren. "Mais le caractère tragique du 
suicide et du sacrifice atteste la caractère radicale de l'a-
mour de la vie. Le rapport originel de l'homme avec le monde 
matériel n'est pas la négativité, mais jouissance et agrément 
de la vie. C'est uniquement à l'égard de cet agrément, indé-
passable dans l'intériorité, car il la constitue, que le monde 
peut apparaître hostile: à nier et à conquérir. Si l'insécurité 
du monde pleinement agrée dans la jouissance, trouble la jouis-
sance, l'insécurité ne saurait supprimer l'agrément fondamental 
de la vie. Mais cette insécurité apporte dans l'intériorité 
de la jouissance une frontière qui ne vient ni de la révéla-
tion d'autrui, ni d'un contenu hétérogène quelque -mais en 
quelque façon du néant." (27) 
De inslag van het niets wordt soms opgeroepen, en wel 
door de onverenigbaarheid van de middelpunt-zoekende bewegingen 
van de begeerte en het onvoorspelbare en ongerichte oscilleren 
вп het feitelijke. Men kan dit conflict nauwelijks onder één 
noemer vangen. Uitgaande van de eigen aard van de menselijke 
begeerte als spanning tussen nood (besoin) en verlangen (désir), 
enkel tot het besef komen, dat in het hart zelf van de ervaring 
de kiemen van het conflict zijn meegegeven. 
Bovendien is duidelijk, dat de aanname van een intrin-
sieke maat en redelijkheid in het "leven van" de dingen, ons 
bemoeilijkt wordt door de klaarblijkelijke breuk tussen deze 
natuurlijke (28) maat en het maatbeginsel, waartoe ons het 
huidige waardenpatroon en de samenleving oproepen. Maar voor 
alle ethische zoeken of restauratiebewegingen van welke aard 
dan ook, moet hieraan, in de lijn van het hierboven geciteerde, 
aan worden toegevoegd, dat wij ook LEVEN VAN die "openbare" 
maat, zoals en door het feit zelf, dat wij leven vàn onze arbeid, 
ons bezit, ons voedsel. (29) 
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5.1.'t- Dramatisch ritueel en tragisch gebeuren. 
Vanuit de inslag van het niets betekent het offer tege­
lijk verscheurdheid en verzoening. 
De verscheurdheid vindt in de slachting en de verbran­
ding haar rituele uitdrukking. Men kan beiden opvatten als 
"efficiente" gedragspatronen, hetzij in profane zin, - zoals er 
ook vandaag den dag nog geslacht wordt -, hetzij in godsdienstige 
zin, die echter niet boven het strikt functionele en in zich 
betekenisloze uitkomt. Toch zijn er voor de functionaliteit die 
men aan de riten toeschrijven kan, nog zoveel andere mogelijk­
heden open, dat het niet zonder meer toeval en traditie hoeft 
te zijn, dat uitgerekend deze riten voor die functie "gebruikt" 
werden. Dit zou dan een aanwijzing kunnen zijn van een eigen 
geladenheid van precies deze handelingen, die vrij nauwkeurig 
accordeert met zin en inhoud van deze offervorm. 
Vertrekkend vanuit een aantal positieve aanwijzingen, 
laat zich deze veronderstelling adstrueren. Zo heeft het slach­
ten alleen zin bij een aangepaste offermaterie; dieren of men­
sen. Het is typerend dat in veel culturen het gebruik van die-
renvlees doorgaans beperkt was tot de grote offerfeesten: het 
geregelde vleesgebruik, zoals wij dat kennen, was geen gewoonte. 
Een eigenlijk gezegd profaan slachten had dus weinig zin. (ЭО) 
Daarmee wordt ook de veronderstelling dat de slachting een 
profaan gebruik was, dat in de eredienst fungeerde om de eigen­
lijke offerrituelen mogelijk te maken, toch wel onwaarschijnlijk. 
Wel is duidelijk, dat wij die oorspronkelijke geladenheid van 
het gebaar niet op het spoor kunnen komen, dan door suspensie 
van de hygienisch-economische contekst, waarin het slachten bij­
voorbeeld in de grote slachterijen van Chicago was geraakt. (31) 
Iets dergelijks kan gezegd worden van de specificiteit 
van de verbranding. Men kan het heel gemakkelijk vooretellen, 
alsof de verbranding niets anders is, als een techniek van 
"Beseitigung", (32) hetzij voor de goden, hetzij voor verschil­
lende geesten. Maar er zijn zoveel technieken van "Beseitigung". 
Waarom heeft men niet gewoon, als de pygmeeën, ergens iets 
neergelegd, omdat het voor God is. 
De vraag wordt dringender, als wij in de mythen een 
nauwkeurige relatie ontdekken tussen de aard van de goden waar-
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aan geofferd wordt, en de wijze waarop zich de toeëigening door 
hen van het geofferde laat voltrekken. Begraving geeft de onder-
wereldgoden en de chtonische geesten een handgreep aan de offers 
der mensen; verdrinking de watergoden en geesten; verbranding, 
meestal voltrokken op hoogten, - hetzij bergen, hetzij altaren 
of een samenstel van beide -, is een handreiking aan en naar 
de hemel en haar bewoners, - Goden, geesten en heroen -, een 
gedramatiseerde "opheffing van de handen, bij wijze van avond-
offer". 
De rituele geladenheid van de verbranding laat zich 
verder vermoeden uit allerlei secondaire machts-elementen, 
zoals het belang van de hoogte der vlammen voor de manteia, 
waardoor een simpele handeling meer wordt als een bijkomende 
techniek. (ЗЗ) 
De rituele uitdrukking van de verzoening, - haar be­
staansgrond moet nog verder worden onderzocht -, vinden wij 
in de communio. Meestal, maar niet noodzakelijkerwijze, zal 
deze communio verschijnen in de vorm van een feitelijke maal­
tijd. ( 3 Ό Het godsdienstwetenschappenjk twistpunt, of de 
volken nu aanzitten met de goden, dan wel door middel van het 
offervlees met hen en met elkaar communio hebben, laten wij 
verder rusten. De communio is, en dat is belangrijk, een her­
stel: doorheen de inslag van het niets, van de grondslagen 
van de gehechtheid; doorheen de aanranding, een genezing van de 
wonden die de genieting heeft opgelopen. Dit herstel is boven­
dien nooit terugkeer tot wat geweest is, want doorheen de 
slachting en de verbranding is de onherroepelijkheid van het 
verlies, ondubbelzinnig duidelijk geworden. Maar het is inderdaad 
verzoening, genoegdoening, bevrediging (pacificatie) van opge­
laaide hartstocht en dusdanig het milieu om de radicaliteit van 
het gebeuren te erkennen en te aanvaarden. In deze aanvaarding 
nu heropent zich de toegang tot de gehechtheid. 
5.1.5 Interpretatie van het tragische. 
Uit de spanning tussen vernietiging en verzoening, en 
uit de doorgang van het een naar het ander, laat zich het waar­
neembaar dramatisch karakter van het offerritueel begrijpen 
vanuit de gehechtheid. Dit dramatisch karakter is verworteld in 
het tragische; de ritus drukt het tragische uit. Met dit begrip 
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"tragisch" hebben wij dus een kernbegrip in handen voor de 
interpretatie van het offer als ritus en een uitgangspunt voor 
een beschrijving van de consistentie van deze vorm. Het is 
daarom noodzakelijk verder op dit begrip in te gaan, voor wij 
het in het tweede deel van dit hoofdstuk concreet uitwerken. 
In eerste instantie moet ter verheldering van het tra­
gische worden opgemerkt, dat het concreet is. Het is noch waar­
dering, noch begrip: beiden zijn slechts in tweede instantie 
relevant, ieder op eigen wijze, als getuigenissen van het con­
crete gebeuren. De begrijpelijkheid van het tragische, - en het 
tragische als begrijpelijkheid van de vorm die de ritus eraan 
geeft -, laten zich niet ongestraft formaliseren in een analyse 
die delen, aspecten rationalistisch lossnijdt van het geheel, 
van het complexe gebeuren in zijn totaliteit. En het begrip 
voor beiden laat zich niet zonder het bederf van onechte ver­
fraaiingen, verbeelden tot een suggestieve doorkijk. Slechts 
doorwijzing паяг het concrete bestaan maakt een bezinning op 
het tragische verhelderend en behoedt het voor verwording tot 
een strikt academische of lyrische aangelegenheid. 
Dat houdt in dat slechts op dubbelzinnige wijze de 
"zijnsvraag" in de bezinning op het tragische kan worden inge­
vlochten, Een definitie van het tragische vanuit de probleem­
stelling Zijn-Niets ligt voor de hand; maar de daardoor ver­
worven begrijpelijkheid van of het begrip voor het tragische, 
ziet de eigenlijke, want: concrete aard ervan over het hoofd. 
En het tragische als voorstelling, - tot in het "concrete" toe: 
de tragedie als voorstelling -, ontsluit niet, maar besluit 
(35) de bestaansverheldering. (36) 
Deze nadruk op het concrete karakter van het tragische 
is niet zo algemeen en onbetwijfelbaar als onze weinig tegen­
spraak duldende verwoording zou doen vermoeden. Zij dient wat 
verder ontwikkeld. Uitgangspunt daarvoor is een aantekening van 
dr C. Verhoeven (37)· Hij schrijft: "Het tragische lijkt mij 
een uitsluitend literaire categorie. ER GEBEURT NOOIT IETS 
TRAGISCH, (curs. v.o.) Het tragische wordt alleen maar als 
object van aanschouwing (schouwspel) geconstrueerd in tragedies. 
Literaire categorieën kunnen niet op het bestaan worden toege-
past". Een duidelijk standpunt, waarop bepaalde vooronderstel-
lingen later nog verder zijn uitgewerkt in een knap artikel over 
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de Theodicee van Leibniz. (38) 
Verhoeven is erudiet genoeg om te weten dat een aantal 
wijsgeren het tragische hebben opgevat als een, zelfs da meta-
fysische categorie. Uit zijn stelling zou daaromtrent moeten 
worden afgeleid dat deze metafysiek niet anders is dan een 
bepaalde, mogelijk hogere, vorm van literatuur; en voorzover 
ze niet zelf aanschouwelijk is maar een beschouwing over het 
schouwspel, over de tragedies, een vorm van literatuurkritiek. 
Dat in deze consequentie een gezonde relativering van veel wijs-
gerig gegoochel met de categorie "tragisch" wordt gevonden is 
meegenomen. Maar de vraag blijft over of er echt nooit iets 
tragisch gebeurt? Of voorlopig in elk geval: of literaire cate-
gorieën volkomen los gedacht moeten worden van het bestaan? 
Ik deel de angst voor de beweging die wordt aangeduid: 
menen dat het bestaan inert, amorf materiaal is dat straffeloos 
geboetseerd kan worden naar de modellen die literatoren ver-
beeld en wijsgeren bedacht hebben. (39) Maar waar komt de 
behoefte om te ontsnappen uit het enig betekenisvolle, b.v. 
het bestaande of het heden, vandaan? Vlucht de mens uit het 
bestaan? Of ervaart hij zich als uit het betekenisvolle en 
bestaande heden verdreven, zodat hij slechts als laatste, hoe 
gebrekkige onderkomen ook, de aan mythische polen vastgehaakte 
veronderstellingen omtrent zijn mogelijkheden over heeft. 
Waarom ontstaat zoiets als een constructie van het 
tragische? De psycho-analyticus kan soms aantonen dat het 
dit of dat geval om een vlucht gaat en dat dus de kern van de 
vervreemding ligt in het individu. Maar dan nog staat er het 
feit dat het individu zelf deze vervreemding ervaart als iets 
wat hij niet wil, niet zoekt, wat hem wordt aangedaan. (Daarin 
ligt een weinig geëxploreerde mogelijkheid van de m.i. twijfel-
achtige categorie "onbewust".) Een onbewuste vlucht voor bete-
kenis en bestaan, b.v. in het meest integere zoeken ernaar, is 
concreet hetzelfde als de ervaring van betekenis en bestaan 
losgesneden te zijn. Het bijbelwoord: "Je zou mij niet zoeken 
ala Je niet al gevonden had" moet worden aangevuld: "Je zoekt 
nog steeds omdat je niet zeker BENT gevonden te hebben". 
Op het snijpunt van deze twee bewegingen ligt de ver-
klaring voor het ontstaan der categorieën, literaire én wijs-
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gerige. Maar daaruit volgt tevens dat categorieën niet "zomaar" 
categorieën zijn; vanuit het bestaan zelf hebben zij een func-
tie. Ook het ontstaan van de categorie van het tragische is 
alleen te begrijpen, - in zijn kern en in zijn ontwikkeling 
(de tragedie) -, als een interpretatie van het bestaan. Het 
tragische is een wijze van interpreteren. Er is niet precies 
iets tragisch gebeurd, masr in elk geval iets waarvan het woord 
tragisch de eenheid van het gebeuren met de wijze waarop dat 
voor de mens betekenis wordt uitspreekt. Precies deze bestaans-
verbondenheid van de categorie tragisch, als uitdrukking van 
menselijke betekenis rechtvaardigt het gebruik en onderzoek 
ervan als ook de kritiek op bepaalde interpretaties ervan. 
Daarom wijzen ook wij in de eerste plaats voor een goed 
begrip, het gebruik van deze karakteristiek ter benaming van 
alle denkers, die lijden aan het bestaan af. Niet wordt ontkend, 
dat de tegenbeweging welke zich in figuren als Pascal, Dosto-
jewski en Nietzsche MANIFESTEERT, haar bron vindt in hun er-
varing van het tragische. Maar deze ervaring zelf wordt enkel 
vertekend, door een te lichtzinnige toepassing van het predikaat 
"tragisch" op hun werken erover; of nog vreemder, op werken over 
hun werken. (^0) 
Behalve een dergelijke "academische" interpretatie dient 
een bepaalde "orfische" te worden afgewezen. Met de orfische 
interpretatie van het tragische bedoelen wij die begripsbepa-
ling, die deze kwalificatie te objectief opvat, hecht aan voor-
werpelijkheid, waardoor voorwerpen, - beelden b.v, -, de af-
grondelijkheid van het menselijk bestaan objectiveren en ver-
breden tot een soort van kosmisch en onpersoonlijk gebeuren. 
Hiermee verliest het tragische gemakkelijk zijn menselijke kern. 
Aan de menselijke zijde rest niet dan de mogelijkheid van ge-
laten ervaren of opstandig de rol van slachtoffer vervullen. 
Tragisch is dan: "wass Furcht und Mitleid erwecke", (hl) 
Wij willen beslist niet beweren dat deze gevoeligheid 
voor het onmenselijke, verbonden met een verschrikte verwonde-
ring over de dodelijke diepte van de physis, niet verhelderend 
of waarachtig zou zijn. Manr voor een goed begrip van het tra-
gische, т.п. als aspect van het offer, dreigt het vertekeningen 
op te dringen. Daarom is het zeker niet voldoende de tragiek 
van het offer af te leiden uit en te verbinden met de wreedheid 
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en veeleisende greep van God op de mens. 
"Endlich ein Gott. Da wir den friedlichen oft 
nicht mehr ergriffen, ergreift uns plötzlich der 
SchlachtGott 
schleudert den Brand: und über dem Herzen voll 
Heimat 
schreit, den er donnernd bewohnt, sein rötlicher 
Himmel." (kz) 
Hoe verschrikkelijk ook de perspectieven door het orfische 
opgeroepen, uiteindelijk schijnt het zelf de balsem te zijn op 
de geslagen wonde. Uiteindelijk is de pijn nooit onverdragelijk: 
het verschrikkelijke toont zich in de mate van het dragelijke, 
omdat het getoond wordt (kan worden). En daarmee schijnt de 
beslissende aard van de doorleefde ontreddering toch onrecht 
gedaan. Het tragische in de orfische zetting is uiteindelijk 
te esthetisch ( Ό ) gereguleerd: behalve door de zeer precíese 
toepassing van de regels der poëtiek betreffende rithme en 
lengte der versregels, tevens en vooral, door een soort "imma-
nent" geduld, - het verdachte geduld der verwondering -, waar-
door de verzoening op voorhand, dat is feitelijk: te vroeg, 
gerealiseerd en de verscheurdheid ontlopen wordt. Niet WERKELIJK 
doorgemaakt, want een vereenzaamde, en wellicht lege mens heeft 
zijn maatregelen genomen. Tot zover heeft Verhoeven volkomen 
gelijk als hij het tragische een uitsluitend literaire categorie 
noemt. Uit de contekst mag dit worden opgevat als een eventueel 
fraaie maar uiteindelijk nietszeggende frase, element van de 
fraseologie die het bestaan meer verdicht dan verlicht. 
Daarin ligt het schrijnende (vermoede) verschil tussen 
Oidipus zelf en de Oidipus van Sophocles, Orpheus zelf, en 
die van Rilke (kk) , Jesus zelf en de Jesus van het N'ieuwe Tes-
tament, het offer zelf en haar zetting in ritus, liturgie of 
dienst. Als aanwijzing zijn Sophocles, Rilke, het Cvangelie en 
de liturgie zeer belangrijk. Hun voorstelling van de zaak is 
een, door het leven te ontwarren, kennismaking die echter in 
de mate dat ze zich verhardt tot de zaak zelf, de menselijke 
rijkdom en pijn te zeer ontziet. Het innerlijke geduld van de 
literatoren is slechts in spanningsverhouding met het feitelijke 
geduld van de mensen, als voorstelling (inwijding dus) en ver-
helderend "chiffre" vruchtbaar. 
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"La patience immanente -celle qui DEMEURE DANS le jeu-
est LA FIGURE (curs.v.o.) de l'espérance qui transcende. Ainsi 
l'espérance n'est point le triomphe du dualisme, mais le via-
tique sur le chemin de la conciliation. Elle ne se dégage pas, 
mais s'engage. Elle est l'âme mystérieuse du pacte vital que je 
puis nouer avec mon corps et mon univers. Elle est le gage de 
la réaffirmation. C'est par là qu'une philosophie de l'espérance 
peut toujours rester en résonance avec les thèmes nocturnes de 
l'orphisme." (h5) 
De ontpersoonlijking van de onmenselijkheid bagatelli-
seert tot op zekere hoogte de ernst en de verschrikkelijkheid 
van de pijn welke het zijn kan veroorzaken. Zo wordt in deze 
zetting de verschrikkelijkheid Gods die mensen lam slaat, en 
die mensenoffers vraagt, en die alles bederft, een genoegen, 
een enigszins verfijnde (46) vorm van literatuur, genoten in 
de lommer van het heroïsme. 
"Zum erstenmal seh ich dich aufstehn, 
hörengesagter, fernster, unglaublicher Kriegs-Gott. 
Wie so dicht zwischen friedlicher Frucht 
furchtbares Handeln gesät war, plötzlich erwachsenes, 
('»7) 
Maar ach, gevaarlijk is het niet. Want wie wind zaait zal 
storm oogsten; wie woorden zaait oogst uiteindelijk....andere 
woorden : 
"Denn der glühende Gott 
reisst mit Einem das Wachstum 
aus dem wurzelnden Volk, und die Ernte beginnt." (48) 
Hieruit zou men uiteindelijk moeten besluiten dat het 
tragische zich niet verstaanbaar kan maken, zich in elk geval 
niet verstaat met het woord. En zich zeker niet begrippelijk 
zou laten uitdrukken. Hoogstens, als toch woorden gebruikt wor-
den, zich laat oproepen, verbeelden, maar dan enkel als ver-
wijzing. "It may seem to follow that "tragic" is not a cathego-
ry of rational order out only a mold of human imagination." (49) 
Due dat toch de orfische contekst de meest aangewezene is, zo 
niet tot begrijpen, dan toch tot begrip. In deze bemiddelende 
functie wijzen wij het orfisme niet af. Maar het blijft "slechts" 
getuigenis en verwijzing. "Purely aesthetic instruments, such as 
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plot, contrast, harmony, proper pitch, likeness, recognation, 
completeness, will be of no use and no relevance at all. And 
it hardly need be mentiond that the age-fortifeid classifica-
tion of artistic kinds remains strictly out of bounds." (50) 
Anderzijds moet er aan worden toegevoegd, dat ook het 
begrijpen volkomen verworteld is in de zo omschreven verbeel-
ding en dat het slechts in de mate dat de eigen pretenties 
verder gaan, - het intellect als volledig omgewerkte heruitgave 
van de fantasie -, afgewezen moet worden. Maar met die afwijzing 
begint het probleem. Want als interpretament, d.i. als catego-
rie waarin de mens het gebeuren interpreteert op de betekenis 
die het voor hem heeft, bevat het tragische een openbarings-
moment. De mens begrijpt in het treffen van situatie en catego-
rie hoe het met hem staat. Dit openbaringsmoment heeft ontegen-
zeggelijk ook een cognitief aspect naast een emotioneel aspect, 
een gedragsaspect enz.. In het tragische begrijpt de mens zich-
zelf. Of dit begrip in een reflexief proces wordt hernomen is 
een andere zaak. Maar juist omdat er ook zo'n cognitief moment 
in deze openbaring is gegeven, is er ook een aanknopingspunt 
voor zulk een reflexief proces gegeven. 
Degene die dit het meest consistent heeft uitgevoerd 
lijkt ons Nietzsche. Uiteraard is het onmogelijk een zo geladen 
denker hier in enkele alinea's volledig en systematisch te 
behandelen. Wij beperken ons slechts tot enkele saillante pun-
ten uit zijn oeuvre, die voor ons thema van direct belang zijn, 
(51) 
l) Uit het werk van Nietzsche blijkt dat de reflexieve ont-
wikkeling van het begrip tragisch, op grond van het eigen levens-
gevoel, zich maar moeilijk voegt naar de strakke kaders van de 
strikt discursieve methode. De radicaliteit van de vraag open-
baart zich in het zo scherp mogelijk verwoorden van onverzoen-
lijke tegenstellingen. Anders gezegd: op stilistisch en metho-
disch vlak openbaart zich de aard van het begrip "tragisch" in 
de felheid waarmee de rustige, systematische afwikkeling van de 
gedachten wordt ingeruild voor een proclamatie van aforistisch 
geformuleerde stellingen die niet alleen ingaan tegen andere 
systemen of denkbeelden maar vooral ook elkaar en zichzelf 
schijnen te bevechten. Hier geldt niet "Der Gedanke ist der 
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sinnvoller Satz" (52), maar de verwoording zelf van de gedachte 
roept het beeld van de dreigende zinledigheid van het denken 
zelf op. Fortmann heeft o.i. de psychologische achtergrond van 
deze onrust op methodisch en stilistisch vlak juist geschat als 
hij schrijft: "Nietzsche en Klages kozen tegen de geest en 
vóór de vitale driften, met een felheid die hun wanhoop verried 
nog ooit een harmonie te vinden". (53) Voor de beoordeling van 
de consistentie van Nietzsches denken mogen wij dus niet uit-
gaan van de normen van discursiviteit; of liever, als we dat 
doen kan op voorhand tot de gebrekkigheid van het door hem vol-
trokken reflexieve proces worden besloten, 
2) Parallel aan de vervreemding van de discursieve methode 
loopt de opname van mythische elementen. In zijn concrete con-
touren gaat het т.п. om de opname van de mythen uit Griekenland 
en het Midden-Oosten en de structuren (paradox, raadsel enz.), 
waarin zij uitdrukking geven én aan een radicaal dualisme én 
aan een absolute harmonie. De aanwezigheid van relaties met de 
mythen uit precies deze cultuurgebieden is niet toevallig, 
Juist ten tijde van Nietzsche beleeft de belangstelling voor 
het mystérieuse Oosten en Griekenland een grote bloei en wordt 
het herontdekte denken van die culturen in stelling gebracht om 
de afzet tegen de joods-christelijke traditie mede te recht-
vaardigen. Deze traditie immers met haar, de mythen en het 
mythische verwoestende trend, was schuldig aan de situatie van 
uitzichtloze gespletenheid waarin de eigen cultuur was geraaktJ 
een situatie waarin de culturele situatie zelf tot een tragische 
was geworden. 
In dit verband lijken de beide cultuurkringen moeilijk 
met elkaar verenigbaar: harmonie contra dualisme. Uitgaande 
echter van Nietzsches zoeken naar de ware "Empfindung" vanuit 
de vitaliteit komen ze dichter bijeen. De ware harmonie immers 
is geen voorgegeven en rustig evenwicht doch een zich in brui-
sende beweging realiserend en in heroische roes mee te voltrek-
ken proces. In die zin had hij de griekse cultuur geherinterpre-
teerd vanuit het dionysische princiepe dat de afgrondelijkheid 
van het bestaan niet poogt toe te dekken met voortijdige rede-
lijkheid. 
Reeds Hegel had in dit opzicht ook het belang van sommige 
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mythen uit het Midden-Oosten geschat. De mythe van Adonis, - ook 
cultuurhistorisch een verbinding tussen Griekenland en het 
Oosten -, wordt door hem kenmerkend gehouden voor de religie 
die weliswaar nog natuurreligie is maar waarin het besef van 
de werkelijke subjectiviteit reeds ontwaakt, (SM т.п. ook 
in cultus en ritueel.(55) In deze mythe komen dan ook meerdere 
lijnen samen, "Seine wahre Bedeutung ist aber nicht bloss die 
Veränderung der Natur (-t.w. het ritme van zomer na winter na 
zomer enzovoort-), sondern der Übergang überhaupt von der Leben-
digkeit, dem affirmativen Sein zum Tode, der Negation und wieder-
um die Erhebung aus dieser Negation -die ABSOLUTE VERMITTELUNGi 
die wesentlich zum Begriff des Geistes gehort." (56) 
Het citaat is in dit verband om meerdere redenen van 
uitzonderlijk belang. Op de eerste plaats omdat het de mythe 
van een stervende en herrijzende godheid niet enkel koppelt aan 
de kringloop van de natuur, maar tevens laat oplichten, hoe deze 
voorstelling van de kringloop is gebaseerd op een algemene anthro-
pologische structuur, d.w.z. op een betrokkenheid van de mens 
in die kringloop die in het menselijke bewustzijn de contouren 
krijgt van grenssituatie en conflict. Op de tweede plaats omdat 
deze bewustwording wordt gekarakteriseerd als bemiddeling. 
Daardoor is de toegang tot de zin van bewuste vormgeving van 
deze kringloop, - b.v, in de cultus, т.п. in het offer -, gegeven. 
Tenslotte omdat we m deze duiding van de mythe de sleutel heb­
ben voor de tragische levensopvatting vnn Nietzsche: het feite­
lijke bestaan wordt slechts als zinvol beschouwd in de mate 
dat het bemiddeling is tot het ware, "doodloze" leven. 
Op deze wijze treffen in het mythische karakter van 
Nietzsches oeuvre twee lijnen samen. Op de eerste plaats een 
cultuurkritisch aspect. Juist de discursieve methode hindert 
de reflectie door te dringen tot de ware dimensies van het 
bestaan. In dat opzicht wordt de discursiviteit index van de 
onwaarachtigheid van het feitelijk bestaan. Op de tweede plaats 
een metafysisch aspect: in de reflexieve bewustwording en ont­
vouwing van de eigenlijke dimensies van het bestaan wordt de 
algemeenheid van het conflict openbaar. Het is precies deze 
ervaring die in bepaalde vormen van denken wordt ontvlucht maar 
daarmee sluit men zich ook af voor de mogelijkheid in het door-
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leven van het conflict de bemiddeling te vinden tot een waar-
achtiger harmonie en bevrediging, dan het karakterloze, on-
vitale evenwicht dat het feitelijk bestaan kenmerkt. 
3) Deze metafysische dimensie maakt het ons mogelijk nog eens 
uitdrukkelijk te verwoorden wat impliciet al aan de orde was 
gesteld: het tragische is in de Nietzschiaanse levensbeschouwing 
een eigen werkelijkheidsniveau. Het is niet een accidentele 
kwaliteit of een van de situatie afhankelijke voorlopigheid. 
Juist als te verantwoorden breuk met de (oneigenlijke) feite-
lijkheid is het tragische levensbesef openbaring van het ware 
karakter van het zijn en de plaats van de mens daarin, t.w. 
tegelijk die van slachtoffer en hogepriester, het een vanwege 
het ander en dus in beide opzichten middelaar. Dit eigen (eigen-
lijke) werkelijkheidsniveau, zich openbarend in een ervaring die 
in het begrip tragisch wordt geduid en onderzocht in de ontwik-
keling van dat begrip op zijn consequenties is het milieu van 
het offer: vermoeden van dat werkelijkheidsniveau verklaart het 
ontstaan van de offerritus als bemiddeling in het bestaanscon-
flict. 
5.1.6 Omvang van het tragische« 
Naast een interpretatie van het tragische is het goed 
enige opmerkingen te maken, die ons een beeld kunnen geven van 
de feitelijke omvang ervan. Onze gehechtheden, wij wezen er 
reeds op, zijn meer als incidentele voorvallen, momentane, 
wellicht troostrijke maar weinig consistente afwisselingen in 
de sleur van plicht en trouwe dienst. De genadigheid van het 
bestaan bewijst zich in de verwijding van de smakelijkheid van 
het voedsel tot de voedzaamheid van de wereld. 
Wanneer men het begrip cultuur formuleert vanuit de 
nooddruft, - en dus als enige drijfkracht achter de vorming en 
instandhouding van culturen de honger, de kou en het gevaar 
ontwaart -, dan hoeft dat niet onjuist te zijn. Wel dient men 
attent te blijven voor de spanning tussen nood en verlangen. 
In het tweede hoofdstuk is ons gezichtspunt dienaangaande uit-
gebreid ontwikkeld. Ook een formele ontleding van het begrip 
cultuur in instellingen, waarden en levenspatronen, eventueel 
verbreed met een uitdrukkelijke vermelding van het aspect van 
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ontwikkeling, kan op dezelfde voorwaarde voldoende zijn. Want 
achter deze fixerende en organiserende labeur speelt en blijft 
spelen de inspiratie van het verlangen. 
Het negatief van het gevoelige plaatje dat een samen­
leving is, toont dit wellicht nog duidelijker dan de geretou­
cheerde afdruk. Opstandigheid, anarchisme en nihilisme laten 
zich nooit genoegzaam operationaliseren tot, in het bestaande 
patroon in te breien, instituties. Zij zijn in strikte zin 
uitingen van ongenoegen. De aanvaardbaarheid ervan kan daarom 
ook niet formeel afgewogen worden аэп het persoonlijk dan wel 
openbaar karakter van de aanleidingen tot dit ongenoegen. 
M.n. dit laatste voorbehoud inspireert een cultuurbe­
grip, waarin het menselijk aspect uitdrukkelijker aan het woord 
komt. Cultuur is organisatie, beter nog, verwerking en ontwikke­
ling der gehechtheden en borgstelling der bevrediging. Een 
hoger ontwikkelde cultuur is daarom per definitie meer gevestigd. 
Dit lijkt mij een waarschijnlijke verklaring voor het drama­
tische karakter van de er voorkomende offerrituelen. Algemeen 
gezegd: de tragische offervorm, als door ons hier behandeld, zal 
т.п. in de hogere culturen voorkomen, maar nogmaals daar niet 
alleen. In elk geval is het beeld van dit tragische ritueel 
vooral opgeroepen door bestudering van de offervorm in de hogere 
culturen. (57) 
Dit levert een niet onbelangrijke complicatie. Het offer 
wordt daar gesecondeerd door een ritualiseringsbeweging welke 
het onvindbaarder maakt, zeker als zich bij cultivering van 
de riten tot ritueel, nog mythologisering en theologisering 
voegen. Wetenschappelijk gesproken is de katholieke liturgie 
b.v., nauwelijks als offer en slechts beperkt als offerande 
herkenbaar. Het offerkarakter is bijna volledig ingeweven in 
de duiding, die, consistent verweven met het geheel van de 
belijdenis, slechts voor ingewijden begrijpelijk is. Deze tegen­
stelling tussen belijders en buitenstaanders -en alle gradaties 
ertussen, vaak in een hierarchische orde- speelt op een of 
andere wijze in alle grote wereldgodsdiensten, 
Wellicht vertaalt Schmidt deze tegenstelling tussen 
belijders en buitenstaanders ten onrechte in die tussen "Heren 
en Slaven". (58) In elk geval bederft de bewustwording van de 
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ambiguïteit van de menselijke situatie de rituele uitdrukking 
ervan en de intellectuele bezinning er op, de natuurlijkheid 
van een voorgegeven verband tussen allen; het bederft een 
soort oer-solidariteit die in de strakke gemeenschapsvormen 
der primitieven een waardevolle uitdrukking krijgt, hoe nood-
zakelijk die feitelijke solidariteit ook is. In elk geval spre-
ken nogal veel mythen het besef uit dat het systeem van klassen 
en standen in de oertijd niet bestond en dus niet verenigbaar 
is met het mythische ideaalbeeld van een algemene, door allen 
gelijkelijk gedragen menselijke waardigheid. Ontwikkeling is 
én ontstaan van de ritus, én het verlies van de mythische én 
concrete oer-solidariteit. Deze vervreemding zet zich door in 
een combinatie van beide aspecten in het verlies van de moge-
lijkheid voor allen als geheel deel te nemen aan heilsvieringen. 
Deze articulatie van het persoonlijke tot individualiteit ver-
sterkt de tragische aard van de hier behandelde offervorm, door 
haar ook langs deze kant rechtstreeks te binden aan de onbere-
kenbaarheid en bijzonderheid van de gehechtheid in het perspec-
tief van de willekeurigheid, grilligheid van het individu en 
de cultivering daarvan in een klassensysteem. (59) 
Deze culturele dimensie van het tragische eist echter 
wel een bijzonder nauwkeurige omschrijving. Niet elk negatief 
aspect van een cultuur is tragisch; zelfs niet iedere breuk 
tussen mensen; zonder meer ook niet het zenuwslopende van het 
uitbouwen en in stand houden van een cultuur. Deze omschrijving 
van dat culturele aspect laat zich voltrekken vanuit de ontwik-
keling van drie antithesen, tegen de achtergrond van het hier-
boven anthropologisch geïnterpreteerde cultuurbegrip. (6o) 
l) Het tragische als concreet, cultuurstichtend gebeuren 
is noch dramatisch (in een veresthetiseerde zin) noch pathetisch. 
Het offer dat niet meer is, als effectvol gebeuren, indrukwek-
kend maar verstard ritualisme, wordt hier dus evenmin bedoeld 
als de volkomen tot pietistische en devotionele ervaring ver-
dampte vorm. Wat dit lantste betreft schrijft Yerkes: "The idea 
that the death of Jesus was regrettable (-en tevens volgens de 
romeinse, juridische opvatting van het offer, onvermijdelijk, 
noodzakelijk-) gave opportunity for flowering of sentimentality 
which has been especially luxuriant in Western Christendom in 
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the last three centuries. In Protestantism it has been nourished 
by emotional revivalism and theological subjectivism, and Ro-
manism by the cult of the bleeding Heart and the five Wounds, 
of the stations of the Cross, of the Mater Dolorosa and all 
their kitch and kin." (6l) 
Vormelijk gesproken heeft men een criterium hierin 
dat elk ritueel dat drama of kitch wordt het evenwicht verstoort, 
dat wij in het offer als tragisch gebeuren onderstellen. 
2) Ten tweede grenst het tragische, als betrokken op de 
levende mens dit begrip af, zowel tegen hproisme als tegen 
zwijnerij. De gespannenheid van de levende mens tussen groot-
heid en laagheid, grandeur en misère, welke zeer werkelijk is 
en vaak tragisch, verliest dit karakter beslist, zo gauw deze 
polariteit zich verhardt tot typologie van de ene of andere 
pool. Aartsschurken die alleen maar slecht en edellieden die 
alleen maar edel zijn kunnen onmogelijk, zelfs niet in een tra-
gedie, dragers van het tragische worden. Overtuigend toont m.i. 
Adamczewski aan, dat men met deze formule m e t tegen Aristote-
les ingaat. De eisen welke hij voor de tragedie formuleert, 
drukken eerder een "operationalisering" van de toenmalige "leven-
de mens" uit, dnn een gepatenteerde canon voor een tragisch 
personnage. Het is jammer dat Racine dit slecht heeft begrepen. 
3) Tenslotte volgt uit het personale karakter van het tra-
gische, dat zowel de collectivistische als de individualistische 
interpretatie te kort schiet. Het gaTt om dé mens, die m e t mag 
verdwijnen m een collectivum (het volk, de werkende stand e.d.) 
of opgesloten worden in de willekeurigheid van deze of die 
individuele verschijningsvorm. Alleen het individu als symbool 
van het menselijke of de representant ν>n een collectivum als 
openbaring van het persoonlijke lot, kan het tragische uitdrukken. 
De stemhebbende mens laat, metafysisch gesproken, de 
werkelijkheid (of: het zijn) doorklinken. Deze uitspraak actu­
aliseert zich als de spanning van natuur en cultuur. Deze is 
op zichzelf een tragisch beginsel. De dialektiek tussen natuur 
en cultuur -op het individuele vlak tussen karakter en keuze-, 
speelt in alle verbijzonderingen van het tragische, zoals het 
volgens een m m of meer fluctuerende code m specifieke situa­
ties wordt ervaren, zoals in schuld, lijden, hybris, macht, 
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eróos, dood. (62) Deze dialectiek laat zich niet oplossen of 
ontrafelen: hoogstens, - en dat afhankelijk van de "mitigeringen" 
van karakter en keuze van natuur en cultuur, kan ze uitzieken 
dan wel zichzelf verlossen en verhelderen. 
5.2 MOORD: DUIDING VAN DE SLACHTING. 
Vorm is harmonie 
en mijn harmonie is de schreeuw 
mijn eenheid is de schreeuw 
de wereld van mijn zintuigen schreeuwt 
het licht dat ik aanschouw schreeuwt 
de letter die ik neerschrijf schreeuwt 
de tijd die ik leef schreeuwt 
en ik, gespannen op het rad van oorlogen, 
ik schreeuw schreeuw schreeuw 
want ook de berg schreeuwt de lege hemel in. (63) 
5.2.1 Probleemstelling. 
De harmonieuze en bevredigende versmelting van mens en 
wereld is niet consistent. Sommige wijsgeren beweren zelfs dat 
zij onmogelijk is en zij ontmaskeren tederheid en liefde, 
- voor velen de eerlijkste belevingen ervan -, als zinsbegooche-
ling of vals spel, 
Tegenover de sacramentaliteit van het bestaan, zijn 
ontfermend karakter (cfr. hfd.Il) dat b.v. in de vele vormen 
en aspecten van de liefde gestalte krijgt, wordt de mens gecon-
fronteerd met een afgrondelijkheid van dat bestaan die hij in 
het begrip "tragisch" benoemt, in de reflexieve ontvouwing 
van dat begrip thematiseert en in de literaire verbeelding er-
van enigszins poogt te bemeesteren. In dit tweede deel van 
voorliggend hoofdstuk is het er ons om te doen enigszins aan 
te tonen hoe het offer als ritus, soms op magische, soms op 
religieuse wijze, in dit conflict is verworteld, en een poging 
is de sacramentaliteit van het bestaan over te houden op de 
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aanvechtingen van de afgrond, het uit de definitieve groep van 
het tragische te houden. 
Zonder het extremisme te delen van hen die menen dat 
elke poging daartoe zinloos is, op voorhand, moet men toegeven 
dat even onvervreemdbaar eigen als het verlangen naar harmonie, 
de ervaring van verscheurdheid en leegheid is. Even intens als 
de bevrediging is de pijn. De geborgenheid in de buik van een 
vrouw en de verzadigende omgeving door de moederkoek, - arche-
typen van de genieting -, kunnen de drift naar de regressus ad 
uterum oproepen, maar zijn in de zetting van een feitelijke 
bestaanssituatie, accentueringen van het geboortetrauma en 
compromissen met de appetitus irascibilis. (6k) Paradijs en 
moederschoot zijn gelijkelijk onbereikbaar: gesloten en be-
waakt door de engel van de vergelding. Mensen hébben honger, 
lijden pijn, vergaan van kou. (65) Het bestaan pleegt voort-
durend aanslagen op de mens, en er is er geen die het daarvoor 
ter verantwoording roept of waarbij de mens in beroep zou kun-
nen gaan. 
De vraag die ons bezig zal houden is echter niet die 
naar de gerechtigheid van dit alles. Het offer is immers nauwe-
lijks te begrijpen als vergelding. De poging door Money-Kyrie 
ondernomen om het offer te verklaren als een wraakoefening in 
de freudiaanse zin van het woord is niet erg overtuigend. (66) 
Het grondschema van de typologie is slechts op een minimaal 
gedeelte van de nu bekende offervormen, en dan nog slechts for-
meel van toepassing. Het offer is de door herhalingsdwang in 
stand gehouden memorisering van een in de oertijd gepleegde 
moord op de stamvader (of andere autoriteit) die door de moor-
denaars voor de oorzaak van hun onlustgevoelens werd gehouden. 
Maar de moord zelf openbaarde dat die oorzaak in henzelf, in 
hun infantiliteit school, wat tot een fikse uitgroei van de 
schuldgevoelens leidde. 
De theorie over de moord in de oerhorde is zelf een 
cultuurstichtende mythe gebleken. Als theorie is zij volkomen 
hypothetisch. Maar als uiterst toegankelijke uitdrukking van 
het Oidipus-complex staat zij aan het begin van een vanaf 1880 
ondernomen poging het fenomeen autoriteit te herijken en alle 
structuurwijzigingen die in onze cultuur uit deze herijking 
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gevolgd zijn of bezig zijn te volgen. (67) Voor het begrijpen 
van het offer is de ,,mythe"/theorie echter in eerste instantie 
te veel slag in de lucht om verhelderend te zijn. Bovendien 
hangt de hele interpretatie wel erg sterk af van het typerend 
freudiaanse vooroordeel omtrent de aard van de "Boven"-wereld : 
slechts een fantastisch bijproduct van sublimatie en projectie­
mechanismen. 
In dit verband nauwelijks bruikbaar. Want zelfs als men 
het geloof aan God en hemel afwijst, zal men voor het begrijpen 
van gelovigen en hun uitingen van dat geloof, niet primair 
mogen uitgaan van het illusoire karakter ervan. Niet alleen 
omdat zijzelf hierover zeer realistisch denken, wat overigens 
toch wel betekenisvol is. Маяг elke verdubbeling van de tegen­
stelling waan-waarheid, leidt willekeurig welke theorie tot 
grote verwardheid. Wellicht is het offer op den lange duur te 
begrijpen als een door repetitiedwang in stand gehouden subli­
matie van de vadermoord, - in de oertijd ondernomen, omdat de 
oude heer zijn tot potentie volgroeide zonen het bezit van de 
moeder onthield. Maar voor we aan dit begrip toe zijn, zijn 
er nog zoveel vragen die direct betrekking hebben op het offer 
zoals het verschijnt, - vragen die door al die voorgebakken 
cathegorieën nauwelijks verder worden geholpen -, dat het beter 
is vooralsnog de vorm zelf ernstig te nemen en haar om en uit 
zichzelf te beoordelen. 
5.2.2 De activering van het tragische. 
In die lijn willen wij ook de door onszelf vermelde 
benoeming van het tragische hernemen. Wij spreken over de in-
slag van het niets. Fraaie formule, maar wellicht te suggestibel 
in deze gelaten, om niet te zeggen fatalistische zetting. Want 
het offer is actie, het is vernietiging. De aard van het tragi-
sche kan niet zover op het offer ingrijpen, dat een duidelijk 
uitgangspunt, - dat offers gebracht worden, volvoerd en gedaan -, 
daardoor aan belang inboet. Als wij dus in het offer een tragi-
sche dimensie aannemen, dan moet die verenigbaar zijn met het 
actieve karakter van het offer. 
M.n. in de culturen die wij op het oog hebben is die 
activiteit tot in het organisatorische en technische ontwikkeld. 
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Een speciale priesterkaste staat garant voor de uitvoering (68); 
de kalender garandeert een geregelde herhaling van het gebeuren: 
het rituale bepaalt nauwkeurig hoe alles zich zal voltrekken. 
Dezelfde setteling en sedentarisatie die voorwaarde leken voor 
het tragische karakter van de offervorm, - het doorbreken der 
gehechtheden -, schijnen deze in te perken en te relativeren 
als verstandige en geregelde instituties binnen een beschaving. 
Daarmee zijn wij voor de noodzaak gesteld het begrip tragisch 
nauwkeuriger te bepalen en te onderzoeken op een aspect dat 
nauw verbonden schijnt met een zeer eigenaardige wijze van 
menselijke constituering, t.w, de nieting, zal de verhouding 
van menselijke bepaaldheid, - i.e. vaak de eis van de goden -, 
en vrijheid, - i.e. de menselijke devotio -, verder moeten 
worden onderzocht. 
Een persoonlijke en actieve interpretatie van het begrip 
tragisch valt aanvankelijk methodisch samen met een losmaken 
van de bezinning op dit begrip uit de bezinning op de werking 
van de tragedie. Al heeft de oorsprong van de tragedie nauwe 
banden met het offer. De bokkenzang kan, zonder Robertson-Smith's 
alles en niets verklarende totemisme aan te hangen, best een 
hymne rond het offerdier zijn. Maar de tragedie waar wij ons 
hier tegen afzetten is de door dichters, regisseurs en magis-
traten georganiseerde voorstelling. (69) Deze immers wordt 
aanschouwd en het medeleven is een pathisch meevoltrekken, 
ondergaan van de werking van het voorgestelde, 
De mogelijkheid tot dit ondergaan, de voorgegeven ver-
houding met het gebeuren wordt gevonden in de menselijke erva-
ring: wij hebben zelf enige ervaring met wat daar wordt voor-
gesteld. Wij hebben het ook zelf aan de lijve meegemaaktj niet 
precies zo, maar voldoende om te weten waarover het gaat: 
sterker, om mee te kunnen voelen met de ontreddering die het 
in anderen teweeg brengt. Maar omdat we zelf feitelijk buiten 
schot blijven, heeft het op ons slechts een geruststellende 
werking van opluchting en bevrediging, katharsis zoals de 
ouden zeiden. (70) 
Het tragische in de oorspronkelijke zin van het woord 
is dus niet van aesthetische aard. De beide gevonden voorwaarden 
"persoonlijk en actief" verbinden de vraag naar de juiste karak-
teristiek, met de veronderstelling van haar voorwaarde in een 
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axiologische dimensie. Het is immers in de waarde dat zich 
persoon en tijd verbinden, in hun onderlinge samenhang als bron-
nen der beweging (en gebeurtenis) i.t.t. institutie (en voor-
stelling). Vandaar Schelers voorlopige definitie van het tragi-
sche: "eine Wert muss auf alle Fälle vernichtet werden, wenn 
es zum Phänomen des Tragischen kommen soll. (.,..) Aber nicht 
diese Vernichtung als solche sondern die Richtung des Wirkens 
auf sie durch Träger irgendwelcher niedrigerer oder gleicher 
positiver Werte -niemals aber höherer Werte ist tragisch". (7l) 
Niet het bestaansconfliet op zichzelf is tragisch, maar in alle 
opzichten geactualiseerd in persoon en tijd: "Tragisch ist der 
"Konflikt", der innerhalb der positiven Werte und ihrer Träger 
selbst waltet". (72) 
Het verschrikkelijke wordt door dit positieve in het 
voorteken dan ook sterk beperkt in haar mogelijkheden tot ver-
schijning en actualisering te komen. Het ondubbelzinnigst in 
de treurigheid, - "eine stille ruhige Grosse, eine besondere 
Art von Friede und Gelassenheit ist ihr eigen" (73)-, die niet 
voortkomt uit de gebrekkigheid van de wereldbeschouwing, zoals 
Maeterlinck meende (7Ό en die rechtens dus niet teruggaat op 
de opstandigheid (75), maar zij is koeler (76): een bescheiden 
aanvaarding van de pijnlijke feiten; het geleefde geduld tegen­
over de verdichte opstandigheid of het verdichte geduld. 
Deze aanvanrding heeft inzoverre zelf wel een invloed 
op de wereldbeschouwing, als zij bereid is in het incidentele 
gebeuren een openbaring te erkennen, van hoe het nu eigenlijk 
met de mens in de wereld gesteld is. Naar mijn mening knoopt 
bij dit verband tussen ervaring en erkenning de tragische offer-
vorm aan. De erkenning van het conflict in zijn eigenlijke dimen­
sies, - welke zijn: dio der oneindigheid -, vindt vanuit het 
openbaringsgehalte der feiten een aanknopingspunt bij het the­
matiserende bewustzijn. Dit realiseert zich in eerste instantie 
in de mimetische herspeling. De diepte van het tragische (77) 
laat de overgang яп de gelatenheid na^r de uitbeelding toe, 
zonder dat de eigenlijke ervaring daaronder lijdt. Deze gestalte 
van het offer wordt daardoor een belijdenis. 
Zij kan dus ook, als elke belijdenis, verworden tot een 
poging tot repliek, ontkrachting van de eigen zegf^ingskrachi; 
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van de openbaring. Doch dit laatste із niet primair. In eerste 
instantie articuleert de belijdenis een openbaring, aanvaardt 
haar dusdoende en gehoorzaamt haar. De ervaring van het niet 
te voorziene, welke voor de mensen in de treurigheid verworteld 
is, is haar eigenste en waarachtige kern. 
Hiermee worden vele neventhemas van het tragische be­
grijpelijk: de nood-zakelijkheid van het conflict, de verknoopt­
heid van goed en kwaad, de behoefte aan verlossing, de rouw 
en het besef van medeverantwoordelijkheid. Zij allen brengen, 
- zo goed en zo kwaad als het gaat -, een uitgangspunt in 
overeenstemming met het bestaande levenspatroon van de mens. 
Maar hun paradoxale identiteit verwijst ernaar, dat daarmee de 
oorspronkelijkheid van het uitgangspunt niet overkomen is. 
5.2.3 Niets en vernietiging. 
De spanning tussen openbaring en belijdenis herneemt 
zich op het vlak van de uitbeelding zelf, het offeren. Voorop 
dient gesteld, dat het offer een menselijke vorm, een activi­
teit is. Daarna stelt zich dus de vraag inhoeverre de duidingen 
die naar een andere instantie verwijzen ernstig genomen moeten 
worden; niet enkel als een ooit gegeven inspiratie, maar als een 
voortdurend het concrete handelen onderhoudende en bepalende 
bemoeienis. Voorzienigheid en besluit van de Goden niet in 
een archelogische zin, - behekste toekomstrbepalerij door de 
"Geist der stets verneint"-, maar in actuele zin. 
Deze vraagstelling heeft voor ons in zoverre zin en 
beantwoordingsmogelijkheid, als zij de moderne probleemstelling 
van de vernietiging, - test-case van de vraag naar de verhouding 
van constituering en voorgegeven identiteit -, in zich opneemt. 
Het "niets" heeft als wijsgerige cathegorie een exoti­
sche klank. Het wekt vage reminicenties aan het perzische Zoro-
astrisme, met naar ons toe uitlopers in het gnosticisme en 
het manichéisme, maar vooral met die geheimzinnige aanleidingen 
in de ondoordringbaarheid van het mystieke Verre Oosten. Als 
zodanig fungeert het begrip niet echt in de wijsgerige bezin-
ning; het doet dienst in de geschiedenis van de wijsbegeerte. 
Tot in het huidige onthologisme blijft het "niets" een gedachte, 
en wordt als zodanig verwoord en geïnterpreteerd, waardoor de 
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weg nanr do eigenlijke ervaring, waprvan getuigenis bij oosterse 
wijzen en westerse mystieken, blijft afgesloten. (78) 
Een niet onomstreden gedachte overigens: ervan ver-
dacht een ongedekte probleemstelling te zijn die slechts binnen 
een levenloos intellectualisme een abstract bestaan vermag te 
rekken, door moderne denkers lichtelijk van de tafel geveegd,(79) 
Slechts binnen het raam van het moderne onderzoek naar het 
spanningsveld tussen bewustzijn en wereld, klinkt een vage echo 
van het begrip door; overigens niet, dan nadat duidelijk ge-
maakt is, dat de metafysische, - om niet te spreken van de mythi-
sche -, interpretatie volstrekt onaanvaardbaar is, 
Het "niet" zal binnen het huidige onderzoek een volstrekt 
subjectieve interpretatie krijgen. Als hoogste vorm van mense-
lijke keuze is de vernietiging van de ander en het andere de 
meest sublieme uitdrukking van de menselijke vrijheid. (80) 
Meer objectieve accenten worden gevonden bij de door het exis-
tentialisme beïnvloede psychologen. De organische verschijnings-
vormen van verveling, apathie e.d. zijn meer als epifenomenen 
van de menselijke keuze. De ontreddering van het organisme, tot 
in het chronische toe, wijst niet alleen op het effectieve van 
die menselijke keuze, manr vooral ook op het onvoorwaardelijk 
belang van het organische en daarmee en daprin, op de invloed 
van natuur en wereld. (8l) Het bestaansbederf moge eventueel 
ontstaan uit een keuze, zijn fnuikende beslag krijgt het in 
de te meegaande aanpassing van het organisme. Dit belang van 
de organische vergroeiing van constitutie en constituering en 
de wederkerigheid der prioriteiten, is belangrijker in de vor-
ming van fenomenen, dan welke eenzijdige beslissing voor het 
een of het ander ook. 
Toegepast op het offer leidt dit tot de aanwijzing, 
dat de offerbereidheid evenmin herleidt kan worden tot het 
automatisme van een vernietigingsdrift, als tot de strikt 
geestelijke overgave in de devotio. Bovendien: in de mate dat 
het offer de uitdrukking is van die offerbereidheid, kan het 
als vorm nooit vanuit een eenzijdige herleiding worden begrepen. 
Het is noch alleen een natuurproces, hoe natuurlijk het ook 
zijn kan, noch alleen een menselijke liturgie, hoe godsdienstig 
het ook zijn kan. 
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liet offer als vernietiging is tegelijk en in spannings-
verhouding, natuurlijk en godsdienstig. Dit spanningsveld exact 
te verwoorden is een opgave die zich situeert in het concrete, 
aangezien daar een garantie aanwezig is, dat beide termen ge-
sauveerd worden. De abstracte beschouwing immers kan wel im-
pliciet alle elementen recht doen, maar geeft deze, als 
eigenaardige methode, tegelijk een eigen accent. In deze zin 
is het offer ook geen vernietiging, maar moord. Moord: dat is 
de zijnsvraag in haar concrete en niet in haar academische 
zetting. De gespannenheid, dramatische rithmisering van het 
ritueel en het dialectische karakter van de duiding geven een 
anthropologische kern vrij, welke zich vanuit de vorm laat 
verwoorden als de wisseling van behoud en opgave der gehecht-
heden, Deze van pathisch tot pathologisch volgroeide dimensie 
van het "to be or not to be" laat zich niet anders dan in het 
begrip "moord" uitdrukken, en vanuit deze uitdrukking verbinden 
met de rouw en de schuld. 
"Töten ist eine Gestalt unseres wandernden 
Trauerns" (82) 
5.2.^ Offer: de tragiek van de moord. 
Moord, rouw en schuld: in de bezinning op het offer 
zijn deze begrippen alleen ingevoerd in hun positieve keerzijde. 
Er werd geofferd om troost en verzoening. Dit optimisme hangt 
samen met de causale analyse en interpretatie van het offer, 
Als het offer een doel heeft, iets wil bereiken en dus zinvol 
is, dan kan het niet anders dan een zeer positief doel zijn, 
wil het dit middel kunnen rechtvaardigen. De negatieve aanlei-
dingen waaruit geofferd wordt lijken mij echter zeker zo rele-
vant. Zij tekenen het offer als uitdrukking van een even reële 
bestaansdimensie, een evenwaardige gemoedsbeweging van de mens 
als de positief-doelgerichte interpretatie. 
Bovendien wordt het nu mogelijk de doorgang van rouw 
naan troost, van schuld naar verzoening ook inderdaad binnen 
het raam van de vorm te begrijpen en aldus in de rituele uit-
drukkingen ervan meer te zien als een esthetische anamnesis 
van de situaties waarTUSSEN het offer zich bevindt. Het offer 
is niet, zeker niet alleen een effectief middel om van de 
schuld naar de verzoening te komen, van de гогдъ- tot de troost 
te geraken. Het offer zelf is moord; én herleving; én uitdruk-
king van de geheime samenhang tussen beide; én actualisering 
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van die samenhang in de viering van die overgang van het een 
in het ander. Het doden en het plengen van het bloed zijn niet 
alleen betekenisvol in hun middelijke betrekking op een te 
verwezenlijken doel; in zichzelf bevatten zij die eenheid van 
middel en doel en geven er uitdrukkelijk vorm aan. Deze geladen-
heid van het gedrag en de gegrondheid ervan in de bestaanscon-
dltie van de mens, verantwoorden de kwalificatie van deze offer-
vorm als tragisch. 
Tegen de interpretatie van het offer als middel verzet 
zich bovendien het feit van de onalledaagsheid van het offer. 
Het offer voltrekt zich niet in de stad, maar in het heiligdom; 
niet op een willekeurig moment dat het nodig zou zijn, maar 
in de heilige tijd, en zelfs de gelegenheidsoffers creëren die, 
voor met het ritueel een aanvang wordt gemaakt. Het is een ge-
concentreerd gebeuren, waarvan veel aspecten ook afzonderlijk 
in andere levensregionen van belang zijn maar in deze specifieke 
concentratie verder onbekend. 
Zo is het offer een knooppunt van zijn eigen, deels 
geïsoleerde, deels de rest van het leven bepalende zinvolheid. 
Het laat zich daarom, met een uitdrukking van Scheler, karakte-
riseren als "der tragische Knoten" (83) en alle door hem aan 
dit begrip verbonden eigenschappen laten zich herontdekken: 
"Das Bild versinnlicht eben jene innere unlösbare Wesensverknüpft-
heit, welche die Wertschaffende und die Wertzerstörende Kausal-
reihen in der dynamischen Einheit des tragische Wirkens und 
Vorgangs miteinander haben". (84) 
Het beginsel van het tragische, - spanning en tegen-
spraak van twee hoge, positieve waarden -, concretiseert zich 
zo gauw gehechtheid en devotie met elkaar in spanning, tegen-
spraak en strijd geraken. Daarmee treden de andere eigenschap-
pen van het tragische knooppunt in een concrete contekst: de 
verknooptheid van goed en kwaad, van lust en onlust, van per-
soon en collectiviteit, is alszodanlg aanwijsbaar. De analyses 
van Hubert en Mauss, juist van het offer binnen hoger ontwikkel-
de beschavingen, leiden tot een ondubbelzinnige erkenning van 
de ambivalentie van het offer, welke zich verzet tegen een 
causale normalisering van tegenspraken, 
Tenslotte: als Scheler het tragische gebeuren toespitst 
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op de aparming tussen de causale ontwikkeling en de "waardige" 
ontwikkeling, tussen de formele logica en de waardenlogica, 
dan laat zich dat in dit verband verder concretiseren. Het 
geldt in de mate dat gehechtheid en devotio, in zichzelf en in 
hun onderlinge betrekking, zelf door dit conflict getekend zijn. 
Vaar de gehechtheid trekken aanneemt, vanuit haar interne ont-
wikkeling, m.n. in de cultuurverwording, van een levenloos auto-
matisme -"Le mechanisme plaqué sur le vivant"(85)- het absurdst 
b.v. in de gierigheid, daar intensiveert zich in de confronta-
tie met de devotio het tragische karakter. Omgekeerd: waar de 
gehechtheid een volledig open karakter heeft bewaard maar de 
devotio verhard en geobjectiveerd is tot de dwangmatige ervaren 
veeleisendheid van een Vrede God, vertoont zich diezelfde in-
tensivering. Uiteraard alleen zolang de kern der waarden in 
deze ontwikkeling niet zelf tot een fossiel is mee versteend. 
De intensivering betrekt zich daarom in eerste Instantie op de 
herkenbaarheid! zij wijst eerder de mogelijke wegen van het 
mede-lijden, dan de diepte van het lijden aan. 
In een betrekkelijke aantasting van beide waarden, 
- waarschijnlijk de eerlijkste karakteristiek van het feitelijke -, 
krijgt de bovenvermelde ambiguïteit een beslissende nuancering: 
niet enkel eenduidigheid of causaliteit, maar alle resultaten 
van de behoefte aan een objectieve verklaring en beoordeling 
zijn waardeloos in de mate dat ze zich willen stellen boven 
of buiten de gewoonlijke bewegingen, waaraan het menselijke 
onderworpen is. 
In deze zin moet men waarschijnlijk ook het volgende 
opvatten: in zijn algemeenheid wordt de traditie rond het tra-
gische gekenmerkt door een merkwaardige dubbelzinnigheid. De 
bezinning is er verlegen mee, en weifelt voortdurend tussen 
een opvatting van het tragische als begrip of als kwalificatie. 
In de eerste opvatting -het tragische als begrip- wordt tragisch 
een formele benaming van de "condition humaine", een existenti-
aal die de structuur van het menselijk zijn, - en wel: de ge-
brokenheid en ongenoegzaamheid ervan "for better and for worse"-, 
"slechts" uitdrukt; eventueel actualiseert in een abstracte 
aanduiding van een bepaalde, gespecificeerde soort van "con-
science" (bewustzijn-geweten). Als begrip verklaart het het ont-
staan van de taal, van begrippen, van dialektiek, waarvan en 
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omdat het erzelf de oorsprong van is. De tweede interpretatie-
lijn -het tragische als kwalificatie- bepaalt zich, hoewel 
nooit uiteindelijk haar ambiguïteit verliezend, tot een nega-
tieve trent die in de nimbus rond het begrip, - in een idealis-
tische contekst onmiskenbaar; in die van het geduld "sousenten-
du"-, aanwezig ie. Deze verbindt de bezinning op het tragische 
rechtstreeks met die op de niet-consistent-heid van het mense-
lijk bestaan en de ervaringshorizon en typologie daarvan. Het 
onderzoek wordt daarmee gekaderd in de traditie van het infer-
nale aspect van het bestaan en zijn structuren in de menselijke 
cultuur. (86) 
De overeenkomst tussen moord en offer is op de eerste 
plaats een gezamelijke betrekking tot het infernale. (87) 
Direct moet er aan worden toegevoegd dat de samenhang behalve 
door de ambiguïteit van het offer gerelativeerd wordt door de 
dubbelzinnige connotatie van het beeld "moord". In dit verband 
met de typologie van het onder-wereldse kan moord zowel misdaad 
beduiden ale "zonde tegen het leven". In de lijn van deze laatste 
betekenis moet het in dit verband worden opgevat. Het is dit 
niet-morele maar existentiële, wellicht romantische thema dat 
een vrij vaste plaats inneemt in de structuur van het onder-
wereldse in onze cultuur. Bij wijze van proef laat het zich 
als volgt verwoorden: Dood van de geliefde, dood van de liefde, 
verbittering; afsterven van het eigen leven, ontruiming van de 
ruimte, verveling van de tijd. (88) Dood wordt tot moord door 
de directe en intieme bemoeienis, die het lijdend voorwerp 
met het gebeuren heeft, waardoor hij tot handelend voorwerp 
wordt, 
Precies in deze lijn kan dood tot offer worden. Zo 
verklaarde de verloofde van Kierkengaard, dat deze een einde 
aan hun liefdesverhouding had gemaakt, omdat hij haar wilde 
offeren aan God. (89) In deze lijn liggen wellicht ook enkele 
aanzetten om te begrijpen, op anthropologische gronden, hoe in 
de ontwikkeling van de christelijke geloofsbelijdenis de dood 
van Jesus, steeds sterker een onderneming wordt, en alszodanig 
de aanslag van de tegenstaanders en het offer van Jesus zelf. 
Deze anthropo-logica van de christelijke bronnen zegt overigens, 
theologisch noch wijsgerig, alles uit betreffende de betrouw-
baarheid en de geldigheid van die getuigenissen. (90) 
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5.2.5 De godsdienstigheid van het offer. 
De dramatisering van het offerritueel, tot een uitge-
werkt drama toe, is een ontwikkeling, die zich niet alleen in 
het oude Griekenland heeft afgespeeld, maar verder gevarieerd 
is naar de verschillende esthetische capaciteiten binnen de 
verschillende culturen. Het is deze ontwikkeling, welke de over-
gang markeert tussen het antieke en het klassieke in alle cul-
turen. En dat, op een dermate scherpe wijze, dat de hypothese 
gerechtvaardigd schijnt, dat we in de tragische offervorm, als 
voorstadium van de "profane" tragedie, een laatste hoogtepunt 
vinden van de sacrale cultuur. Daarna ontstaat er een duidelijke 
splitsing in de cultuur tussen strikt sacraal-geestelijke en 
profaan-materiële aspecten, op grond waarvan het offer als vorm 
steeds verder vervluchtigt en steeds eenzijdiger wordt tot een 
begrippelijk gegeven. Enerzijds wordt het dan overdrachtelijk 
toegepast op de dialektische wijze van zelfwording, van de in 
beginsel autonome mens. Wij doelen hier op het begrip offer in 
zijn ethische betekenis: identificatie met deze of die waarde 
voert tot het bewustzijn dat men iets anders daaraan moet op-
offeren. Anderzijds tekent het, ook op overdrachtelijke wijze, 
de geestelijke opgang van de godsdienstige mens. Deze asceti-
sche betekenis ligt in het verlengde van de ethische maar ver-
schilt daarvan in zijn motivatie; dit verschil zet zich door 
in de theologische connotatie die het begrip offer т.п. in het 
christendom en de daar geldende leer over Christus krijgt. Deze 
betekenissen zijn nog geldig, al zijn een hedendaags hedonisme 
er zomaar in het algemeen en een aantal psychologische scholen 
op redelijke gronden tegen ten strijde getrokken. (9l) 
Hoezeer ook overtuigd van de aantrekkelijkheid van dat 
hedonisme en de gerechtvaardigdheid van een aantal psychologi­
sche argumenten, toch dreigen wij het ons op dit punt ten eigen 
nadele te gemakkelijk te maken. Als het waar is wat ik heb 
trachten aan te tonen dat de categorie offer een aspect is wat 
met onze gebaren en patronen is vergroeid en in de ritus uit­
drukking wordt van een algemeen menselijke samenhang, dan krijgt 
de weigering op bewust niveau het offer te herkennen veel van 
een verdringing. Waarmee niet is ontkend dat men zich moet blij­
ven verzetten tegen alle pervertering van zo'n erkenning, zeker 
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als daardoor de levenslust wordt aangetast. 
Maar deze geldigheid helpt ons niet verder in de beoor-
deling die wij hier ondernemen. Deze entmythologisering en ver-
geestelijking van het dosdienstige en daarmee van het offerbe-
grip, -afzonderlijk en in samenhang tekend voor wat Brede Kris-
tensen de klassieke mens noemt i.t.t. de antieke of archaische 
mens-, roepen die vraag naar de godsdienstigheid wel op, maar 
voor het antwoord worden we terugverwezen naar het sacrale kader 
waaruit ze voortkomt. 
Op voorhand kan worden aangenomen, dat de ten grondslag 
liggende godservaring een ambigu karakter heeft. (92) 
Opvallend is, dat de profetische uiteenzetting met het 
offer, precies op de draaipunten van de godsdienstigheid en 
hun ambiguïteit -de nabijheid van God in oordeel en genade en 
de zorg voor en toewijding aan de medemens-, zich tegen het 
offer keert. Het verwijt is dat het offeren datgene waar het 
eigenlijk om gaat, niet alleen te weinig dient, maar zelfs 
hindert en in gevaar brengt. Algemeen gezegd verwijt de reactie 
tegen het offer, de brengers van offers gebrek aan eenvoud en 
directe overtuigingskracht. Verpolitisering, veresthetisering 
en ritualisme komen er dan nog eens bij om het bederf van de 
eigenlijke kern te consolideren. 
Impliciete norm is hier de eenvoud als voorwaarde voor 
de directe herkenbaarheid en overtuigingskracht van de godsdien-
stigheid. Direct moet echter, tegen deze norm in, worden toege-
voegd, dat ook in de eenvoud de omgang met God en het goddelijke 
(93) ambigu blijft. En daarom kan, theoretisch gesproken, de 
gecompliceerdheid van de ritus worden opgevat als een institu-
tionalisering van de behoefte, in die ambiguïteit trouw te 
blijven en de plaats tegenover de Allerhoogste naar behoren in 
te nemen. Bovendien: als volk in zijn geheel. 
De eenvoud, als thema in zijn moderne zetting, is nauw 
met een bepaalde vorm van individualisme verbonden. Per defini-
tie kan het weinig gevoeligheid opbrengen voor grotere verbanden, 
die zich onttrekken aan de directheid van de persoonlijke erva-
ring en die daarom, te automatisch en eenzijdig worden uitge-
maakt voor de bronnen van het bestaansbederf. ( 9 Ό Vanuit de 
idee der samenhorigheid echter, is zoiets als b.v, het sacrale 
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koningschap beallst geen onwaarachtige verwording van de gods-
dienstigheid; het is ook een der weinige mogelijkheden de ge-
zamelijke band met God te verbeelden en te effectueren in het 
feitelijk bestaan van alledag. Dat dit effectueren zich kan 
verzelfstandigen tot een eigen belang, - bekrompen absolutisme -, 
dat zijn godsdienstige afkomst en functie de facto ontkent of 
poogt ten eigen bate uit te buiten, is mogelijk. Maar op zich-
zelf blijft ook voor de eenvoud van het individu deze verwor-
ding open. Eenvoudig individualisme is dus geen gegarandeerde 
oplossing voor de verwording van de openbare en collectieve 
eredienst. En daarom ook niet de gepatenteerde norm voor de 
beoordeling ervan. De plaatsvervangende "God", - de sacrale 
koning in het Oosten, de Paus in het middeleeuwse Westen of de 
priesters der Azteken -, blijven verbeeldingen en dus: ver-
wijzingen, en dus alszodanig: mogelijkheid én gevaar. 
Beslissend echter, naar ons gevoel, is in deze vraag-
stelling naar de godsdienstigheid van het offer, niet de duiding 
van het negatieve en een mogelijke vergoeilijking ervan. Wel 
de ontdekking van een positief beginsel, dat in welke zetting 
ook, van beslissende waarde blijft. Het is dit beginsel, dat 
het offer altijd meer maakt, dan de rituele omkering van het 
"Conflict". Omkering: aangezien immers gedaan wordt wat aange-
daan wordt. Ritueel want het doen komt voort uit het besef van 
de inadaequaatheid der daden, vanwege de absoluutheid van dat 
conflict. Meer ook dan een spel in de achteruitgeworpen schaduw 
van wat wij modernen de menselijke autonomie noemen. De ontwik-
keling en aanwijzing van dit beginsel spitst zich toe op de 
vraag naar het geloof in een persoonlijke God, niet in de theo-
logische maar in de mythische zin, d.w.z. God als verpersoon-
lijking van macht en geldigheid. 
Men kan de tragische offervorm, de ritus religieus 
noemen, vanuit de definitie van religieusiteit als intensiteit 
der ervaringen. Temeer, daar anthropologisch onwaarschijnlijk 
is, dat de meest intense ervaringen zich zullen inverteren. 
Zij hebben een direct effect op de waarneming van de buitenwereld 
en op de objectivering daarvan in de vorming van een wereldbeeld. 
Ook de erkenning van God wordt medebepaald door de in-
tensiteit van de ervaringen die Hem wel of niet doen herkennen, 
(95) Dus ook in deze definitie van religieusiteit stelt zich 
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de vraag of de ervaring van dien aard is, dat ze tot de erken-
ning van de zelfstandigheid van het "Heilige Tegenover" besluit 
of niet. In de aanwijsbaarheid van zo'n beslissing kan men 
terecht de norm kiezen. Of de verwoording van die beslissing 
en de duiding van de werkelijkheid vanuit die beslissing in 
anthropologische dan wel kosmologische categorieën geschiedt, 
is secondair. 
De zin van deze norm blijkt т.п. hierin dat ze ons 
in staat stelt een onderscheid te maken tussen de godsdienstige 
en de magische ritus» De magicus zal het een zorg zijn of er 
wel of geen, in zich transcendent richtpunt is voor zijn offers 
die in die gerichtheid een definitieve rechtvaardiging vinden, 
overigens niet alleen voor hun wrede of perverse aspecten maar 
voor de totaliteit van wat zich voltrekt. Hij zoekt slechts 
de bevrediging van zijn momentane verlangen, daarmee de onein­
digheid van het verlangen de facto ontkennend; slechts de 
genezing van zijn momentane wonden, daarmee de facto de gewond­
heid van het bestaan uit het oog verliezend. Hij wil de werke­
lijkheid dwingen hem haar sacramentaliteit te openbaren, daarmee 
de facto het eigen karakter van de genade, ook voor zijn eigen 
herkenningsmogelijkheden, of die nu cognitief of emotioneel, 
situationeel of structureel zijn, vergetend. Dit vergeten is 
absoluut: de magische houding openbaart in religiosis een 
"Seinsvergessenheit", waarvan de funeste gevolgen zich tot in 
de meest alledaagse feiten doen gevoelen, (96) 
In zijn belijdenis van de transcendentaliteit van God 
en het goddelijke, - uitgedrukt in de tóepassing van het 
persoonsbegrip als de meest definitieve anthropologische cate-
gorie daarop -, tracht de religieuse mens in tegenstelling 
daarmee juist de bekoring tot die vergeetachtigheid te bevech-
ten. In zijn uitdrukkelijke erkenning, - hetzij ritueel, hetzij 
predicatief maar beiden als "slechts" een uitdrukking van en 
verwijzing naar de diepere (bestaans)grond van die erkenning -, 
zoekt hij niet op de eerste plaats een rechtvaardiging buiten 
zich omdat hij te laf is of te dom om zelf die rechtvaardiging 
te geven. Hij spreekt daarin uit dat elke zelfrechtvaardiging 
principieel onvoldoende is, veronachtzaming van de werkelijke 
dimensies van het bestaan en daarmee ook toedekken van de wer-
kelijke vragen en werkelijke oplossingen die hij vermoedt. God 
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is, een te populaire uitspraak parafraserend, geen zoethoudertje 
maar een open-houdertje. De belijdenis van de transcendente 
identiteit van het goddelijke is niet op de eerste plaats 
een kerkelijk bindmiddel maar een realiteitsprinciepe, dat 
zich nuanceren moet in de luchtigheid van alle begrippen en 
vormen waarin het zich uitspreekt, (97) 
Vanuit de intensiteit van de ervaring wordt nu het onder-
scheid tussen de twee volgende uitspraken tekenend voor de 
tegenstelling tussen magie en godsdienst. De ene luidt: "De 
zon gaat nu eenmaal op over goeden en kwaden". Evenredig aan 
de vruchteloosheid van deze uitspraak is haar zinloosheid als 
propositie. Er wordt nl. een verband gelegd tussen twee voor 
elkaar vreemde eenheden, zonder enige inhoudelijke of formele 
bemiddeling, tenzij men een algemene en vage reminiscentie van 
de traditie alszodanig wil begrijpen. De tweede uitspraak daar-
entegen, - "De Vader laat de zon opgaan over goeden en bozen" -, 
tekent de tragische ervaring in een samenhang die voorwaarde 
is, én voor de zinnigheid van haar propositionele uitdrukking, 
én voor haar vruchtbaarheid. 
Daarom is de belijdenis van een persoonlijke God meer 
als een interessante kanttekening bij het tragische karakter 
dat het offer kan aannemen. Het tragisch aspect eenmaal ontdekt 
en aanvaard als zinvol, schijnt die erkenning daarvan de impli-
ciete consequentie. De verwoording ervan wordt de voorwaarde 
voor het behoud van zinnigheid en vruchtbaarheid van het tra-
gische offer. 
Uit het offer zelf als vorm laat zich omtrent dit crite-
rium niet veel beslissen. Daarmee blijft dus ook de uiteinde-
lijke beslissing of het offer tragisch is of niet, open: het kan 
het zijn. 
Wel laten zich uit het geheel van de geloofsbelijdenis 
waarin het offer is ingebed, - en de verhouding van deze belij-
denis met de algemene culturele situatie -, een aantal elementen 
onderscheiden, die in de richting van zulk een erkenning wijzen. 
Maar met name in die culturen waar deze geloofsbelijdenis 
zich uitdrukt in kosmische mythen, moet men voorzichtig zijn in 
de interpretatie, omdat men zelf beoordeelt vanuit een goeddeels 
op anthropologische mythen berustende belijdenis. Men is geneigd 
233 
die anthropologische categorieën als norm te nemen. Dan woont 
God wel in een rein hart, maar niet in de storm. In zulk een 
instelling із het besef van de Transcendentaliteit toch weer 
dichtgeslagen in de verabsolutering van de eigen categorieën. 
Als God in een rein hart kan wonen (in deze cultuur) dan is hij 
transcendent genoeg om ook in een storm te wonen (in een andere 
cultuur). God woont als transcendentie nl. nergens én overal. 
Het anthropofisme lijkt mij een probleem van de tweede 
orde. Als literaire figuur kan het de erkenning van de eigen-
heid van het goddelijke uitdrukken; of niet. Belangrijker is 
echter de vraag naar de feitelijke en levende betrekking tussen 
een geloofsbelijdenis en de feitelijke beleving van het geloof, 
Op voorhand laat zich ook hier weinig beslissen. Wellicht kan 
alleen bij voorbaat alle causalisering, die zich in de belijde-
nis uitspreekt, als gevaarlijk worden aangemerkt voor de 
eerlijkheid van de gezochte erkenning. 
De bekoring tot die causalisering ligt in de ervaring 
zelf. Alle causaliteit, alle functionele scheiding tussen doel, 
middel en effect kan alleen bestaan op grond van geregelde en 
langdurige ondervinding. Zij is gebonden, niet alleen aan de 
traditie, maar zelfs in belangrijke mate aan de voorwaarde van 
traditievorming. In dit verband zou men mogen zeggen, dat het 
offer zich niet rechtstreeks overleeft, maar via de ervaring 
van zijn effect en de verzelfstandiging en isolering ervan, 
verwordt tot een gecontinueerde gewoonte en een gebruikt middel. 
De vraag moet onopgelost blijven, of het eigen effect 
van de tragische offervorm zulk een isolering, - welke het 
begin van het einde is, nog voor er profeten te vinden zijn -, 
mogelijk maakt. Wellicht zelfs bevordert; of helemaal tegen-
werkt. Dat moet worden uitgemaakt in een verdere ontleding van 
het offerbegrip in zijn godsdienstige en zijn magische aspecten, 
welke in de tragische levenservaring opkomt maar niet wordt 
ontwikkeld. De ritus stelt het probleem; het levende denken 
moet de oplossing zoeken. Met deze erkenning zijn we aan de 
grenzen van de vormen gekomen, en daarmee aan de grenzen van 
ons onderwerp. 
гэЬ 
Noten en aantekeningen: 
1 : +AA.10,13.(ll.7) 
2 : De recapitulatietheorie veronderstelt dat de individuele 
ontwikkeling een versnelde herhaling is van de geschiedenis 
van de mensheid. De parallelle wordt graag toegespitst 
op bepaalde stadia, m.n. het primitieve. Grondlegger van 
de theorie is Stanley Hall en op pedagogisch vlak is het 
systeem т.п. uitgewerkt door Marie Bonaparte die in drie 
stadia in de individuele ontwikkeling (narcistisch, oidi-
paal, genitaal) herhalingen ziet van het animistische, 
totemistisch-religieuse en wetenschappelijke stadium in 
de ontwikkeling der mensheid. Voor beschrijving en kritiek 
zie H.Fortmann, Wat is er met de mens gebeurd?, Utrecht 1959» 
pg.22-23 
3 : cfr. т.п. dr C.Verhoeven, Het grote gebeuren, Bilthoven 1964 
k : Men kan de ritus ook beschrijven als een zoeken naar het 
herstel van die ongescheidenheid, maar dan openbaart zich 
aan de ritus in eerste instantie het feit dat die verloren 
is gegaan. Voor het thema van de ongescheidenheid verwij­
zen wij т.п. naar H,Fortmann, Als Ziende de Onzienlijke, 
3 din., 1964-1968, Utrecht-Antwerpen, passim, (zie register)( 
en naar P.A.v.Gennip, Het kwetsbare midden, Bilthoven 1973» 
hfd.III. 
5 : Het begrippen-paar synchronie-diachronie is т.п. in het 
structuralisme verder ontwikkeld, cfr. J.Piaget, Le Struc­
turalisme, Paris I968, т.п. pg.63-74; G.Schiwy, Der fran­
zösische Strukturalismus, Reinbek b.Hamburg I969, passim 
(zie register); verder stonden mij in de vorm van workpapers 
ter beschikking: T.Lemaire, Het structuralisme van Claude 
Lévy-Strauss; J.Kamstra, Structuralisme en Godsdienstweten-
schap; C,Stutterheim, Structuralisme en Linguïstiek. 
6 : Karl Albert, Metaphysik des Festes, Zeitschrift für Reli-
gions- und Geistesgeschichte, I967, pg.l40-152. 
Josef Pieper, Musse und Kult, München 1948. 
idem, Ueber das Phänomen des Festes, Köln-Opladen 1963. 
J.Moltmann, Het spel van de Vrijheid, Bilthoven 1971 (cfr. 
т.п. noot 1, pg.75) 
7 î De term is gethematiseerd door Maslow die topervaringen 
definieert als de overstijging in de ervaring van alle 
onderscheidingen en grenzen en het doorbreken van een 
beleving van de eenheid en samenhang van alles. De toper-
varing is de meest intensieve en meest totale gevoels-
uiting; zij heeft nauwe banden met de mystieke ervaring. 
cfr. A.H.Maslow, Religie en Topervaring, Rotterdam 1972| 
idem. Psychologie van het menselijke zijn, Rotterdam 1971» 
т.п. deel 3. 
8 : Gezien de structuur van de taal die diachronisch moet zijn 
- men kan immers niet alles tegelijkertijd zeggen -, zal in 
elke cultuur dit contrast voorkomen. Het is niet zomaar 
aan te nemen dat culturen waarin de synchronie een belang­
rijker rol speelde als de onze, daarom zonder meer inten­
siever waren. Uiteraard is geen enkele cultuur of synchro­
nisch of diachronisch. Ook hier hebben wij het begrip re­
presentatieve cultuurwaarden nodig. Elk tijds-beeld is in 
de mate dat het wordt verwoord uiteraard diachronisch: het 
feitelijke taalgebruik sticht een begin als uitgangspunt en 
via het verloop van een proces komt het tot een eindpunt 
of conclusie: diachronie is i.e. hetzelfde als discursivi-
teit. De expressieve taal moet anders worden beoordeeld. 
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9 ί Het verband tussen deze categorieën is vaak gesignaleerd 
maar zelfs in de theorieën van Maslow m.i. nog niet vol-
doende gethematiseerd, cfr. in dit verband ook "Exstase", 
afl.v.Speling, maart 1972, en mijn artikel "Eutyches en 
Don Juan? Haam 82 (1972). 
10 : K.Albert, Metaphysik des Festes (cfr.6).pg.l^é 
11 : Η.Fortmann, Inleiding in de Cultuurpsychologie, Bilthoven 
1971« idem, De Plaats van de psychologie in de cultuur, 
Gawein ix,pg.13-27; idem, Het vraagstuk der psychische 
evolutie, Gawein ix,pg.ІЗ^-ІЗб 
12 : Η.Fortmann, Onder beneficie van inventaris. Dux 1963, Pg. 
I56-I76; idem. Mondige wereld en religieuse ervaring, 
Past.Cah.no.8 (1962); idem, Wat is er met de mens gebeurd?, 
Utrecht-Antwerpen 1959 (Bilthoven 1970); Ρ.A.v.Gennip, Het 
kwetsbare midden, Bilthoven 1973· 
13 : De term stamt van Maslow en wordt gedefinieerd als: "een 
soort ik-gij-communicatie van intimi, van vrienden, van 
gelieven of van broeders dan de meer gebruikelijke soort 
subject-object-, waarnemer-wasrgenomene-, onderzoeker­
subject-relatie, waarbij scheiding, afstand, gereserveerd­
heid als de enige weg naar grotere objectiviteit worden 
beschouwd"; Maslow, Religie en Topervaring, Rotterdam 1972, 
pg.85 (pg.83-88). Een wijsgerige doordenking van het feno­
meen kan vertrekken vanuit Ricoeur's inzicht in de orfi-
sche dimensie van de waarheid-als-instemming. cfr.P.Ricoeur, 
Philosophie de la Volonté, Paris, pg.4l7w. 
1^ : Wij vatten dramatisch hier dus strikt als een esthetische 
categorie op, als een waarneembaar aspect van (uitings) 
vormen. De anthropologische zin en inhoud ervan kan zeer 
algemeen als pathos, meer specifiek als de tragische erva-
ring worden gekenmerkt. Dat laatste overigens niet zonder 
meer: de tragische ervaring kan immers zeer verstillend of 
verhardend werken. Hedendaagse studies over de rouw zijn 
in deze zeer significant. Ik hoop over niet al te lange 
tijd op deze kwestie terug te komen. 
15 : E.Lévinas, Totalité et infini, pg.83 
16 : idem, o.e.pg.83 
17 s idem, o.c.pg.8'4-
X8 : F.Buytendijk, Smaak, TP,jrg.26 (196U),pg.59I-606 
19 s idem, Das Menschliche, Stuttgart 1958, passim; 
idem. Algemene theorie der menselijke houding en beweging, 
Utrecht-Antwerpen, pg.568w. 
cfr, in dit verband ook de formulering van Sartre: "En 
effect, toute "présence à", implique dualité, donc sépara-
tion au moins virtuelle. La présence de l'être à soi im-
plique un décollement de l'être par rapport à soi. Le 
coincidence de l'identique est la véritable plénitude de 
l'être, justement parce que dans cette coincidence il n'est 
laissé de place à aucune négativité"»gecit»door Waelhens, 
TP.7 no.1-2,pg.k5 
20 : E.Lévinas,о.с.pg.102-103 
21 : De intrinsieke relatie tussen sacrament en symbool is 
veelvuldig beschreven. Veelal bleven deze beschrijvingen 
steken in een oppervlakkige vormbeschriJving, eventueel 
aangevuld met een theologische duiding. Dit patroon wordt 
terecht door velen ervaren als artificieel en nietszeggend, 
De interpretatie van de religie als het culturele bewustzijn 
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van de optiraaliteit van het bestaan en de (chrigtelijke) 
specificatie van dat bewustzijn in de idee der sacramen-
taliteitf-optimaliteit is geen prestatie maar het genadig 
opgaan van prestaties én mislukkingen in een hoger verband, 
nl. het goddelijke-, stelt ons in staat deze relatie ook 
van binnenuit te begrijpen en te beschrijven, cfr. mijn 
boek "Het kwetsbare midden", hfd.III,par.3-4;hfd.IV,par,3. 
22 : M.Buber, Ich und Du, pg.9 
23 : J.Steinbeck, Aan een onbekende God, Amsterdam I966, pg.l39 
Zk : Van Doom-Lammers, Moderne Sociologie, Utrecht-Antwerpen 
1969(10); 
Ralph Ruddock, Rolgedrag en relationele Patronen, Utrecht-
Antwerpen I97I. 
25 : H.Fortmann, Heel de Mens, Bilthoven 1972, pg.263 
26 : R.Segal, De Rassenoorlog, Utrecht-Antwerpen I966. 
Fr.Fanon, De verworpenen der aarde, Utrecht-Antwerpen I969. 
27 : E.Lévinas, o.c.pg.123 (cfr. 00k pg.ll8w.m.n.ll9-2de al.) 
28 : Dat wij onder druk van bepaalde tendenzen in onze cultuur 
onze eigen natuur geweld aandoen blijkt uit een aantal spe-
cifieke cultuurziekten, waarvan de hartinfarcten en maag-
perforaties de meest bekende zijn. Een ethiek moet m.i, 
aanvangen met deze onnatuurlijkheden te analyseren voor zij 
het begrip in overdrachtelijke zin kan hanteren. De na-
tuurlijke maat is geen stringente code. Fouten kunnen 
juist gemaakt worden omdat ze zich niet ondubbelzinnig 
openbaart en dwingend oplegt. Maar de speelruimte die iedere 
cultuur gegund is, kan leiden tot over-spel (cfr.mijn arti-
kel "Over de zin van de onzin, Speling, October 1971,Pg. 
34-56) waarvan de funeste gevolgen zich direct op lichame-
lijk, axiologisch en geestelijk vlak openbaren. Deze ver-
vreemding van het leven, -т.п. in zijn meer vitale lagen -, 
komt in de tot maatschappij-kritiek versmalde cultuur­
scheppende bewegingen over het algemeen te weinig aan bod 
of wordt zelfs in haar uitingen en eisen gesanctioneerd. 
29 ! Hiermee raken we weer aan een element van het afgewezen 
natuurbegrip. Deze afkeer heeft geleid tot een onafhanke-
lijkheidsideaal wat zeer illusoir is in zoverre het be­
staat bij de gratie van de verborgenheid of de automati­
sering van de voorzieningen. De greep van de voorzieningen 
op het bestaan, - en de macht van die haar beheren -, 
is wellicht minder drukkend en direct geworden, maar niet 
minder reëel. Veel zelfstandigheid, onafhankelijkheid enz. 
wordt daarmee teruggebracht tot het niet al te overtuigende 
niveau van protserig narcisme, 
30 : V.Gronbech, Götter und Menschen, Hamburg 1967,pg.7-'*7 
De Vaux, Le sacrifice dans l'ancien Testament, Paris I968. 
cfr. tegenstelling tot Sint, Schlachten und Opfern,ZKT,78 
(1956). 
31 : Sommige elementen van het tegenovergestelde dringen <Ъог in 
de werken van J.Wolkers, J.Cremer,e,a. cfr.GWP,dl.II,kl. 
11^-115 
32 : RCA,Dnd.III-A2,kl.I669-I679,II 
33 : RCA,Bnd.III-A2,IV 
34 : Bammel, Das heilige mahl in Glauben der Völker, Gütersloh 
I95O 
35 : v.Boekel, Katharsis, Utrecht 1957 
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36 : Adamczewski, The tragic protest, The Hague I963 
37 ' Persoonlijke aantekening. 
38 : dr C.Verhoeven, De beste wereld, Raam 82/1972,pg.53-61 
39 î zie ook mijn artikel "Heil en psychische gezondheid", 
De Bazuin, Maart 1973 
hO : L.SJestow, La philosophie de la tragedie, Paris 1926 
idem. Crisis der zekerheden, Bussum 1957 
kX : definitie van Aristoteles, gecit.bij M.Scheler. 
kZ : Rilke, Ausgewählte Gedichte, St.Gallen 19it8,pg.l31 
Ό · Dit geldt ook voor de anti-esthetiek, de kitsch, b.v. in 
het oeuvre van J.Genet. Hij is niet realistischer; de struc­
tuur en de elementen van zijn dromen zijn onwereldser, 
t.w. onderwerelds. Maar hetzelfde blijft gedroomd; de 
waardigheid van vorsten, de geborgenheid van het persoons­
verbond, enz. cfr.G.Bataille, La littérature et le mal, 
Paris 1957,pg.211 
Uk : Dit geldt voor de "orfische Dichtung" alszodanig. cfr.G.Prümm. 
Die orfische Dichtung ZKT,bnd.78,1956 
ί*5 : P.Ricoeur, Philosophie de la volonté ,pg. ^ 52 
k6 : Men moet dit thematisch verstaan en niet stilistisch. Het 
gezegde geldt dus niet alleen voor "Der Tod in Venedig" 
van Thomas Mann, wat inderdaad stilistisch zeer verfijnd 
is, maai- gaat ook op voor veel van de zgn. anti-literatuur; 
een goed voorbeeld- slechtvoorb.eeld is b.v. ten onzent 
het werk van Ewald van Vught of Jan Cremer. 
k7 : Rilke, o.c.pg.130 
kB : idem, t.a.p, 
49 : Adamcxewski, o.c.pg.2 
50 : idem, o.c.pg.3 
51 ! Wij baseren ons т.п. op zijn werken "Also sprach Zarathus­
tra", "Die Geburt der Tragödie" en "Jenseits von Gut tond 
Böse". De door ons gebruikte uitgave was die van Körners 
Taschenausgabe, Stuttgart,din.70,75,76. 
52 : L.Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, Suhrkamp 
1968,4 
53 · H.Fortmann, Wat is er met de mens gebeurd?, Utrecht-Antwer-
pen 1959,pg.21 
3h : G.W.F.Hegel, Vorlesungen Ober die Philosophie der Religion, 
Hamburg I966,T.II,pg.216-224 
55 : idem,pg.224-234 
56 : idem,pg.215, einde van noot 1 van pg.213 welke een citaat 
is uit: Hegel,Werken,s.418-421 
57 î Mauss, Sacrifice, its nature and function, London 1964 
58 : Schmidt, Ethnologische Bemerkungen zur theologische Opfer-
theorieen. 
59 s Het moderne idee van een klasseloze maatschappij sluit aan 
op een zeer algemeen en diep mythisch gegeven via een 
.indrukwekkende historische keten van pogingen het mythische 
fe realiseren. Een werkelijk klasseloze maatschappij is 
uiteraard onmogelijk, of liever het zal een bewusteloze 
maatschappij zijn. De klasse ontstaat immers uit de werk-
zaamheid van het menselijk bewustzijn die zich als classi-
ficatie laat karakteriseren. Deze werkzaamheid is het mense-
lijke onvervreemdbaar eigen. Sporen van klasseloosheid vin-
den wij dus slechts in tot anomie degenererende culturen 
(of tijdperken). Vraag blijft wel, en hier ligt het richt-
punt van de meeste maatschappijkritici, of deze classificatie 
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gekoppeld mag worden aan economisch-sociale factoren, 
Waarom eigenlijk niet? Beroep op het mythische uitgangs­
punt lijkt mij onvoldoende, omdat de overgang naar de fei­
telijkheid daarin niet is doordacht п omdat daarin dus 
ook niet is doorzien hoe opgeven van déze classificatie 
altijd tegelijk het binnenhalen is van een andere. Het 
streven naar een klasseloze maatschappij blijkt dan uit-
eindelijk niet meer, ondanks alle fraaie idealen dan een 
ordinaire machtsstrijd. Historische feiten zijn er dan 
te over om dit inzicht te staven; per slot zijn de feite-
lijke verschillen tussen de Tsaren en de Partijbonzen mini-
maal. 
Slechts één uitspraak is mij bekend die de kwaal tot in de 
wortel aantast: "Gij zult niet oordelen" (Mt.7,l)· De uit-
spraak is vermoraliseerd en daardoor ontkracht. In die ver-
moralisering is ze echter ook realistisch en toepasbaar 
geworden. Maar in feite is zij de aanduiding van de enige 
weg die naar de realisatie van het mythische oerbeeld 
openligt en in die zin een bom onder alles wat tot nu 
als menselijke speculatie en cultuur bekend is. 
60 : Adamczewski, o.e.238-243 
61 : Yerkes, Sacrifice in greek and roman religions 
62 : Baden, Das tragische, Berlin 1948,3.25-82 
63 : Gedicht v.J.Kastelan, in:I9OO-I95O, Amsterdam 196l,pg.l98 
6k : A.Vergote, Godsdienstpsychologie, passim 
65 : Het thema van de vervreemding concentreert zich rond twee 
nogal uiteenlopende polen. De ene omschrijving is revolu-
tionair: de mens moet de weg terugvinden naar initiatief, 
medebeslissingsrecht, zelfbepaling, en de strijd is een 
aangepast middel om deze weg te gaan. Vervreemding roept 
agressiviteit en ondernemingslust als reaktie op. De 
andere pool lijkt regressiever: de mens moet de weg terug-
vinden naar genot, rust, zachtheid en het opgeven van pre-
tenties en initiatief is de meest aangepaste weg naar een 
niet-vervreemdend bestaan. Men kan zich afvragen hoe deze 
tegenstrijdigheid wellicht tot een grotere samenhang kan 
worden gedacht wanneer ze wordt beschouwd vanuit het oog-
punt van de geslachtelijkheid. In publicaties over de 
vervreemding spelen associaties op dit grondgegeven een 
grote rol maar behalve in herhalingen of nuanceringen van 
Freud's theorie over het Oidipouscomplex worden niet uit-
gewerkt. De polariteit van de twee soorten vervreemding 
vertoont grote overeenkomst met de polariteit van het 
mannelijke en het vrouwelijke, maar hun eenheid in het 
opzicht van het menselijke is noch m.b.t. de geslachtelijk-
heid in engere zin, noch m.b.t, het vanuit die geslachte-
lijkheid opkomende cultuurscheppend referentiepatroon vol-
doende doordacht. 
cfr. H.Fortmann: Het beeld van man en vrouw, Kath,Artsenblad, 
jrg,40,Maart I96I; O.Eberz, Sophia und Logos, München_Basel 
1967; G.K.Kaltenbrunner: Zwischen Rilke und Hitler, Zeits. 
für Rel. und Geistesgeschichte, I967,Pg.333-347i n.b. de 
Stelling van Eberz in dit verband dat de tegenstelling tus-
sen het mannelijk en vrouwelijk zich doorzet in die tussen 
bloedige en onbloedige offers lijkt ons aanvechtbaar, 
(cfr.o.c.pg.'*75w. ) 
239 
Money-Kyrie, The meaning of Sacrifice 
Men zie in dit verband т.п. ook de publicaties van Mit-
scherlich, Marcuse en Reik en de vele publicaties rond de 
studentenrevoluties van I968. 
James, Sacrifice and Sacrament, pg.36-60 
cfr. 00k in dit verband het door Hubert-Mauss gemaakte 
onderscheid sacrificier (executeur réel) en sacrifier (exe-
cuteur intentionel). 
Kaiinka, Die Urform der griechischen Tragödie, Commentatio-
nes Aenipontanae X, Innsbruck 1924,pg.31-^6 
v.Boekei, Katharsis, Utrecht 1958 




cfr. in dit verband het oeuvre van A.Camus¡ deze discrepan-
tie is wellicht een aanwijzing voor de gedachte dat het 
tragische niet openbaar wordt via de ontwikkelingslijn 
van het groteske, over het bizarre паэг het absurde. De 
metafysische consequenties van deze laatste term zijn 
eigenlijk niet meer als het door zichzelf overwoekerd wor­
den van een literair thema. Reden temeer om argwanend de 
theatralisering van het tragisdhe tot de tragedie te be­
schouwen. 
Scheler, o.c.pg.248 
idem, o . c . p g ^ ^ 
Oedingen, Die erfahrung der Nichtung und ihre Deutung bei 
Camus und Heidegger, Tp.jrg.27 no I. 
Delfgauw, Het Niets, TP.jrg.9 pg.371-380 
de Waelhens, Zijn en Niet-zijn, TP.jrg.7 pg.35 
Flügge, Behagen en Onbehagen, Utrecht-Antwerpen 1966 
R.M.Rilke, Sonette an Orpheus, 2Т.ХІ. 
Scheler, o.c.pg.252 
idem,o.c.pg.253 
Bergson, Le rire, Paris 196? 
cfr.b.v.Bataille, La literature et le mal, Paris 1957 
P.Evdokimov, Gogol et Dostojewski ou la descente aux enfers, 
Bruges/Paris I96I 
H.Urs von Balthasar, De moderne mens op zoek naar God, 
Brugge 1957 
Lumiere et Vie, T.XVII,19б8,по.87 
Wij zijn er ons van bewust dat de term "infernaal" erg 
vaag is. Synoniemen als "Nachtseiten der Natur" of "de 
schaduwen van het bestaan" delen in die vaagheid, hoezeer 
associaties rond deze termen ook de structuur van onze 
wereldbeschouwing uitmaken (cfr.G.Durand. Les structures 
anthropologiques de l'imaginaire, P.U.F.). Het lijkt onzin 
in een tijd van ontmythologisering nog over de onderwereld 
te spreken. Toch lijkt het mij zinvol. Het algemeen ge­
accepteerde correlaat wereld-bewustzijn heeft zijn grenzen, 
die evenzeer werkelijk zijn als de kern ervan (zie mijn 
artikel "Anima humana quod amodo omnia". Raam 64 (l970), 
pg.51-57)· Deze grenzen doorbreken niet het correlaat maar 
wel wereldsheid en bewustzijn in hun specifieke gestalte. 
Ze laten zich dan ook het meest exact benoemen als het 
correlaat onderbewustzijn-onderwereld en het correlaat 
bovenbewustzijn (in navolging van Maslow: topbewustzijn?)-
bovenwereld. 
2kO 
De onderwereld is het milieu van de dood, niet in de zin 
van het formele einde van het bestaan (dan is immers het 
correlaat doorbroken), maar in de bijbels-existentiële 
zin van de dood die zich dagelijks manifesteert b.v. in de 
rouw van de overlevenden of in de ontreddering na een onge-
lukkige liefde, welke bestaanswijzen trouwens grote ver-
wantschap met elkaar hebben. (Na het verlies van mijn vader 
door de dood was mijn moeder zelf een aantal jaren "dood", 
-veel oudere mensen overleven deze dood niet maar sterven 
eraan-, zoals velen na het verlies van hun geliefde een 
tijdlang "dood" zijn, d.w.z. verblijven in de onderwereld, 
een schimmenbestaan leiden. Ook Odysseus kon zijn passie 
voor Circe pas overwinnen door een verblijf in de onder-
wereld; Orfeus kon Euridyce pas terugwinnen door zelf in 
de onderwereld af te dalen, maar Euridyce werd tezeer door 
de dood geboeid; Jesus kon pas de verlossende Christus 
worden door gehoorzaam te worden tot de dood en de neder-
daling in de onderwereld.) Het infernale is de dood voor-
zover ze werkelijkheid is voor de levenden; ons klinische 
doodsbegrip is cynisch voorzover het niet helpt onderken-
nen, hoe levenden afglijden in de dood door het feitelijk 
leven zelf. Ik meen dat Sartre's uitspraak dat de defini-
tieve vraag die is of men wel of geen zelfmoord pleegt 
ook alleen binnen dit cynische doodsbegrip zinvol is. 
88 : Deze typologie is in concreto sterk geïnspireerd op het 
leven van H.Heine, cfr.M.Brod, The artist in revolt, New 
York 1962. Men kan ze echter op vele punten in onze cultuur 
verifiëren, cfr. 
Denis de Rougemont, L'Amour en Occident. Paris 1939 
Mario Praz, The romantic agony, London/New York 1970 
H.Fortmann, Cultuur en Gezondheid, Metamedica, jrg.^iiio .2 , 
PS.39-^5 
H.Waddell, Vaganten in de Middeleeuwen, Utrecht-Antwerpen 
1966 
H.Davenson, De troubadours, Utrecht-Antwerpen I967. 
89 ! Leemans, Sören Kierkegaard, Amsterdam 1956 
idem, De wordingsjaren van S.К.,ТР.jrg.17.no.h 
Jouvet, Aux sources de l'existentialisme chrétien: Kierken-
gaard, Paris 1958, pg.35w.(uitstekende analyse) 
90 : Deze betrouwbaarheid en geldigheid hangen daarmee uiteraard 
ook niet eenzijdig af van een ingenomen standpunt, de wijze 
waarop een bepaald individu het nu eenmaal belieft te zien, 
maar wel degelijk van de feiten en de structuur van het 
gebeuren. In dat laatste woord ligt het uitgangspunt : 
Jesus dood en verrijzenis zijn feiten, liever, een gebeuren, 
want dat woord ontsluit precies, wat er gebeurt als God 
het lot van de gelovige in de hand neemt. Deze overgang 
binnen het bestaan van lot naar gebeuren laat zich, ook 
nog voor ons begrip, lichtelijk expliciteren als onderneming, 
of keuze, of gedrag enz. Maar deze laatste termen zijn 
slechts tweede instantie geldit. De aanvaarding van iets 
als gebeuren laat bovendien nog verschillende wegen open 
voor de zinduiding van dat gebeuren. 
91 ï Deze tendens vinden we т.п. in de "humanistic psychology" 
en heeft ten onzent doorgewerkt in de ontmanteling van 
teveel burgerfatsoen, puritanisme en benepen ascetisme. 
2hl 
In ons dagelijks leven komt het woord offer daarom nog 
even weinig voor als het veertig jaar her vaak voor schijnt 
gekomen te zijn. Op zich geen ongezonde ontwikkeling, dunkt 
mij. Maar als het offer als interpretatiebeginsel, ook 
van de eigen alledaagsheid volledig uit het oog wordt 
verloren moet daaruit m.i. een gruwelijke verlegenheid 
met de feiten en vervlakking van het bestaan volgen. De 
feiten zijn nu eenmaal niet zo sereen als onze theorieën 
graag zouden willen. En de opbouw van een eigen levensvorm 
eist meer inzet dan een gladde consumptieideologie of 
volledige assimilatie aan de verzorgingsstaat kunnen opwek-
ken. 
R.Otto, Het Heilige, Hilversum I963 
Voor de verantwoording van deze spreekwijze, zie mijn boek 
"Het kwetsbare midden", hfd.IV, т.п.k . h 
In dit verband mag de ontdekking van de term "structureel 
geweld" beslist worden begrepen als verheldering van onze 
feitelijke situatie. De term brengt een aspect van de 
verborgen voorzieningen aan het licht dat ons, nu het 
onderzoek enigszins vordert, verder boven het hoofd blijkt 
gegroeid te zijn, dan wij in eerste instantie voor mogelijk 
hielden. De persoonlijke genoegzaamheid heeft zich de 
laatste jaren op veel punten geopenbaard als een onmoge­
lijke luxe die veel verduistert; zoals o.a. blijkt in de 
kritiek op de openbare stellingnamen van de Paus t.a.v. 
sociale problemen. 
Anders gesteld: of God wel of niet bestaat is een onbe-
antwoordbare vraag als niet eerst is vastgesteld of de 
condities waarop hij de mens verschijnt werkelijk zijn. 
Onwerkelijk zijn zij uiteraard niet als zij menselijk 
zijn. Zij moeten juist menselijk zijn om voor de mens wer­
kelijk te kunnen zijn. Een belangrijk aspect van die mense­
lijkheid ligt in de mate waarin ook het gevoelsleven in 
die condities is geïntegreerd. Het is daarom geen kunst 
tot een gedecideerde Godloochening te komen en deze looche-
ning theoretisch te sanctioneren, b.v. in een projectie-
theorie, in een cultuur die berust op een agrofiëring 
van alle en dus ook religieuse ervaringen en gevoelens. 
Cfr. mijn boek "Het kwetsbare midden", Bilthoven 1973 passim. 
H,Fortmann, Wat is er met de mens gebeurtd?, Utrecht-Antwer-
pen 1959. 
Weima, Wat willen wij met de toekomst doen, Bilthoven 1972. 
De cultuurkritiek van metafysici als Heidegger en Marcel 
kan worden opgevat als een basering van de meer practische 
problemen die in de bovenomschreven werken worden gesigna-
leerd. 
zie ook mijn artikel: "Heil en psychische gezondheid", 
De Bazuin, Maart 1973. 
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6 . B I J W I J Z E V A N N A W O O R D : 
V I J F A A N T E K E N I N G E N O V E R H E T 
B E S T A A N A L S S A C R A M E N T 
"Op avonden a l s deze d r i n g t he t t o t mij door 
dat ik van vreemdel ing inwoner ben geworden 
en dat de wereld mij nog n o o i t t e v o r e n 
zo l i e f e l i j k en v r e d i g h i e l d omvat. 
Moeder Maan dekt onze t a f e l . 
Z i t t e n d op v o c h t i g gras schuiven w i j aan 
en l u i s t e r e n hoe z i j onhoorbaar 
de zegen u i t s p r e e k t over ons goede brood." 
( A . S j l o n s k i ) 
"Neen, hier niet zingen. Waarom zou ik wekken 
de schoonheid dezer stilte uit haar slaap. 
Hier zal ik zitten tussen zee en hemel 
en zal ik dromen, dat het eind reeds daar is 
en dat mijn ziel haar vaderland reeds vond." 
(Elisjewa) 
6.0 INLEIDING: PROPTER VITAM VIVENDI PERDERE CAUSAS 
6.1 DE DROOM 
6.2 DE BRONNEN VAN DE DROOM 
6.3 OPLUCHTING EN VERVULLING 
6.k APATHEIA EN AGAPE 
6.5 "ZIE IK MAAK ALLES NIEUW" 
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6.0 INLEIDING: Propter vitam vivendi perdere causas. 
Wij zijn met onze beschouwingen op een punt aangeland 
waar alleen nog maar een terug mogelijk is. Welke zin het offer 
ook moge hebben, die zin zal altijd levensfunctie moeten zijn. 
Vanaf het moment dat het offer als middel tot de verwerkelijking 
van die functie het leven meer vernietigt dan tot bloei brengt, 
slaat haar zin om in absurditeit. Op deze weg verder gaan kan 
enkel leiden tot zelfvernietiging. Het kan dan ook geen ver­
wondering wekken, dat op dit punt het protest inzet. Dat het 
offer tot moord wordt is begrijpelijk vanuit de aanleidingen 
tot deze vormgeving, t.w. de tragische levenservaring. Maar 
het is volstrekt onaanvaardbaar in zijn consequenties. Wie of 
wat de engel op de omslag ook is of vertegenwoordigt, in elk 
geval is hij ook de stem van het menselijk zelfbehoud: wegens 
het leven de levens-middelen opgeven is een consequentie die de 
afgrondelijkheid en onuitputtelijkheid van het leven wel open­
baart, maar die, tenzij in een moment van verblinding, niet 
te trekken is door de feitelijk levende mens. De ritus ver­
zoent tot op zekere hoogte dit treffen van de geopenbaarde eis 
en de onmogelijkheid van zijn inwilliging, maar is in dat opzicht 
meer een verlegen stotteren dan een trots, zelfbewust antwoord 
op de gestelde vraag. 
Ook vanuit onze eigen methodische beperkingen zijn wij 
nu aan een grens. Wij wilden spreken over het offer vanuit de 
vooronderstelling van de onherleidbaanheld van de religieuse 
verschijnselen. Niet het ontdekken van een weggestopte psycho­
logische of sociologische zin levert een bevredigende interpre­
tatie van religieuse vormen, maar de verwoording van de eigen 
religieuse zin, die inpasbaar en verwoordbaar in anthropolo­
gische samenhangen, in elke cultuur en èIk mens een bepaalde 
verwerkelijking zal vinden. In navolging van mijn zeer geres-
pecteerde leermeester Duprá heb ik die eigen, specifieke reli-
gieuse zin gedefinieerd als die dimensie van het culturele 
bewustzijn waarin het besef van de optimaliteit rijpt tot een 
creatieve, cultuurscheppende instantie. Wij hebben trachten 
aan te tonen hoe in drie verschillende stadia dit idee van 
optimaliteit rijpt tot een creatieve, cultuurscheppende instan-
tie. Wij hebben trachten aan te tonen hoe in drie verschillende 
2kk 
stadia dit idee van optimaliteit vorm krijgt in het offer en 
daardoor in de cultuur waarin die offers voorkomen. Slechts 
voor de ritus stelde zich een vooralsnog onoverkomelijk probleem: 
het offer is in elk geval wel tegenwicht tegen de ervaren tra-
giek, maar een eigen openbaring van optimaliteit was nog niet 
aanwi j sbaar. 
De idée van de optimaliteit is zelf de religieuse 
categorie bij uitstek. Tevens krijgt ze in het religieuse 
spraakgebruik van ónze cultuur een specifiekere uitdrukking: 
optimaliteit is sacramentaliteit. In deze laatste term klinkt 
het expliciete besef door van het transcendente karakter, wat 
in het zoeken naar optimaliteit opgaat. Binnen strikt immanente 
dimensies verzandt dit zoeken immers in zijn eigen absurditeit, 
wegens de onmogelijke druk van het tegenwicht. Het perspectief 
van de Transcendentie zelf laat nog maar één antwoord met twee 
aspecten over: enerzijds de omslag van de moord in een mimeti-
sche, zich steeds verder vergeestelijkende herdenking ervan( en 
vanuit de zeer fundamentele menselijke onmacht een beroep op 
de genade van de transcendente Allerhoogste. De engel die zijn 
stem leent aan het menselijke zelfbehoud kan dat alleen als 
gezant van een transcendente macht die de mens dit zelfbehoud 
gunt. 
In de ritus zelf vindt de omslag van het offer als moord 
tot het offer als mimetische herdenking van een beslissende 
moord plaats. Het duidelijkst is dat in de katholieke Eucharis-
tieviering, die ook inderdaad per traditie wordt gekarakteri-
seerd als de onbloedige hernieuwing van het kruisoffer van 
Christus. Maar niet alleen in het christendom is dit mimetisch 
aspect van doorslaggevend belang. Zelfs in culturen waarin nog 
werkelijk moorden worden gepleegd tijdens de ritus, zoekt men 
de rechtvaardiging daarvan in de bepaling van de ritus als een 
herhaling en uitbeelding van een wereld en geschiedenis stichtend 
oergebeuren. 
Deze mimesis blijft bestaan, zelfs wanneer het desa-
cralisatieproces als vervreemding van de cultus inzet. In zijn 
boek "Die getötete Gottheit" verzamelt en beschrijft A.Jensen 
(cfr. literatuurlijst) de vele sporen die in de mythen en cultus 
van de primitieve culturen over deze oermoord te vinden zijn. 
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De parallelen met Freud's mythe van hét oldlpale conflict zijn 
frappant. Maar de inwerking van deze mythe vindt men in onze 
cultuur niet in een cultus; in de kunst en literatuur van ons 
tijdvak zijn de sporen ervan echter veelvuldig. Dat kunst en 
literatuur geschikte media voor deze herdenking zijn is echter 
niet eerst door de moderne tijd ontdekt: ook de middeleeuwen 
kenden naast de liturgie als medium om het gebeuren van de 
levenstichtende moord te memoreren reeds andere media, die 
zich achteraf in onze categorieën als vormen van kunst en lite-
ratuur bewijzen. 
Gebeuren zelf en de mimesis ervan hebben diepe wortels, 
die wij in het voorafgaande hoofdstuk enigszins hebben pogen 
bloot te leggen. Ons rest nog enige woorden te wijden aan de 
sacramentaliteit van het bestaan .-als het gezochte antwoord op 
de vraag, die de ervaring van de tragische afgrondelijkheid 
ervan is. De omschrijving van dit antwoord, - in een vijftal 
meditatieve notities over wat ons grondcategorieën van anthro-
pologie en christendom lijken -, is erg persoonlijk. Op voorhand 
is duidelijk dat die persoonlijke toets onvermijdelijk is. De 
omschrijving van een zin van het bestaan, die bestand is tegen 
de meest grondige aanvechtingen van die zin, kan niet anders 
dan geschieden vanuit de persoon zelf. Maar ik wil en kan niet 
anders dan alle begrip opbrengen voor allen die vinden dat deze 
oriëntatie in de traditie waar de schrijver ervan deel uitmaakt, 
te weinig wetenschappelijk is en te persoonlijk. Ook de nodige 
stilistische bezwaren zullen zich aandienen. Dat is de reden 
waarom ik deze meditatieve notities niet heb uitgewerkt maar ze 
slechts bij wijze van nawoord in deze geladen vorm heb opgenomen. 
Voor alle irritatie die ze mochten opwekken wil ik bij voorbaat 
mijn verontschuldigingen maken. Van de inspiratie die er moge-
lijk voor sommigen ook van kan uitgaan, kan ik alleen maar hopen 
dat ze vruchtbaar zal zijn. 
6.1 De Droom. 
Misschien bestaat het beloofde land helemaal niet; het 
feit dat de woestijn zelf plots de allures aanneemt van Atlantis 
of van het Hemelse Jeruzalem wijst in die richting. En wat van-
daag het land is, dat overvloeit van melk en honing, blijkt 
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morgen een broeinest van samenzweringen te zijn, chantage en 
broedermoord. Plotseling schatert over het door de lOOjarige 
oorlog ontredderde Duitsland de risus paschalis, enkel en al-
leen omdat het Pasen is. En het Israel waar de Joden zelf thuis 
dachten te zijn en waar ze, verenigd in de koestering van de 
belofte, wilden genezen van de, onder de volken opgelopen wonden 
en ziekten, blijkt langzamerhand het zoveelste concentratiekamp, 
Maar even twijfelachtig als het bestaan van het beloof-
de land, even onuitroeibaar is de gedachte aan de belofte. 
We zien dit: ons lichaam raakt vermoeid in de dwingende 
cirkelgang van pogen en tekortschieten. De vermoeidheid ont-
neemt aan inzet en inzicht de spankracht hun eigenste tenden-
ties te doen gelden. Zij dommelen in, keren zich binnenste 
buiten en tonen een ander gezicht: een veelbelovend droomgezicht, 
De geest, die in ontwerp en keuze praktisch en intellectueel 
wereld en actualiteit sticht, valt terug in en op dromen, om-
dat het lichaam slapen moet. Deze lichamelijke noodzaak maakt 
deze toestand van een omgekeerde wereld voor de totale mens 
betrouwbaar; de geestelijke gevolgen maken haar vruchtbaar. 
Overigens: deze omgekeerde, precieser: uitgekeerde wereld is 
niet alleen prettiger als de samenhang van onze gewoonten. Inder-
daad kunnen nu onze voeten dromend en spelend over de hemel 
flaneren. Maar evenzeer kunnen we met het hoofd naar beneden 
in een sompig moeras worden gezogen. 
De vermoeidheid.is een vitale reactie. Maar zij is meta-
fysisch en godsdienstig van belang, omdat ze de mens terug-
werpt op het elementaire en hem "zijn" element, "zijn" natuur 
openbaart (ook in de strikt individuele zin van "karakter"). 
De dingen en de andere levende wezens schijnen slechts in hun 
element te berusten; de mens valt er-in en er-op terug. En erin 
zijnde blijft de menselijke natuur zich kenmerken door een 
zekere vrijheid. Vrij-zijn spreekt zich dus niet in eerste 
instantie uit in de keuze, maar in de structuur van onze ele-
mentaire situatie, het spanningsveld van onze natuur. Deze 
karakteristieke vrijheid van de menselijke natuur, van de mens 
in zijn element, laat zich in enen benoemen in de wederkerig-
heid van die natuur: de mens baedt zich in de belofte. 
Deze spanning in de menselijke vermoeidheid tussen 
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element en vrijheid verraadt zich ook in de ethische of axio-
logische accentuering van het correlaat wereld-bewustzijn, 
Juist die accentuering karakteriseert onze wereldsheid als niet 
van-zelf-sprekend. En de feiten vervolledigen deze inzichtelijke 
aanwijzing, door de eia van verfeitelijking te karakteriseren 
als de element- en vormgebondenheid van het niet-vanzelfspreken-
de . Waar vertoont zich concreet dit onwerelds karakter, onwerelds-
tot-in-de-verfeitelijking toe? 
Hoe paradoxaal ook: de verwerkelijking van elke vorm 
van ontspanning begint als fuga mundi. Deze ontspanning is nodig, 
gezond en waardevol; haar zin staat buiten twijfel. Maar haar 
gang is niet zonder risico. De ontdekking van dat risico ver-
loopt niet zo gemakkelijk vanuit de actuele kritiek op de fuga 
mundi, maar vindt vele aanknopingspunten in de bestudering van 
de traditie zelf. Dan blijkt dat de bedreiging, het risico, 
eigenlijk niet daarin schuilt, dat we terecht komen in de anti-
poden van de actuele wereld: die worden immers de polen van 
zin- en betekenisvolheid. Maar wel schuilt het gevaar daarin, 
dat we ver-zeilen, ver-dwalen in een schijnwereld, een woestijn 
vol fantomen. Bovendien openbaart zich de verzelfstandiging en 
verabsolutering van de ontspanning, - op onder- of bovennatuur-
lijke basis -, als, met een uitdrukking van de Schrift, de on-
vergefelijke zonde tegen de H.Geest, of, met een woord uit de 
traditie, het taedium esse. De ontspanning is slechts betrekkelijk 
geldig, betrokken namelijk op de inspanning. Deze betrokkenheid 
dekt de droom als vorm van ontspanning. Buiten die natuurlijke 
dekking om zou de droom het bestaan vervelen, en het ontbinden, 
en het laten vervallen in de absurditeit van de walging en het 
walgelijke. Met een woord van Pascal: Ecrasez leurs divertisse-
ments et vous les verrez se sécher d'ennui, 
In deze zin is de vermoeidheid niet alleen het uitgangs-
punt, maar de blijvende garantie van de droom; een vitale ratio, 
een natuurlijke regulering van de menselijke verhouding tot de 
elementaire situaite en de gevolgen ervan. 
Als wij dus de nadruk leggen op het onwerelds karakter 
van de droom die verwijlen doet in onderwereld of bovenwereld, 
in elk geval in het elementaire, dan is ook dit accent alleen 
geldig binnen een zekere betrekkelijkheid. Inderdaad is de 
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droom het milieu van het niet-ontwerp, maar beslist wel mee-
bepaald door en medebepalend voor het milieu van het ontwerp. 
De droom is zintuig en alszodanig kenorgaan. Ze kan dit alleen 
zijn, omdat haar structuur dezelfde polariteit vertoont als het 
ontwerp. Inderdaad wordt dit ogenblik niet bezield door een 
bewuste keuze. Maar het is wel bezield en niet alleen vormloze, 
vitale energie. En bovendien is deze bezieling niet los te den-
ken noch van de keuze als voorspel, - het preludium intoneert 
de fuga -, noch van zijn bezielende invloed op de nog volgende 
keuzen. 
Het is duidelijk dat levenskunst vereist is om te ver-
mijden dat de verschillende delen van dit "Wohltemperiertes 
Klavir" elkaar gaan overstemmen, 
6.2 De bronnen van de droom, 
Veronderstellend dat het denken in al zijn geledingen 
verworteld is in de droom en daaruit steeds blijft onderhouden, 
wordt het zinvol de belangrijkste contouren en eigenschappen 
van de droom op te sporen. Zo immers kan een soort spiegel 
ontstaan, welke de belangrijkste tendenties en aspecten van het 
denken (en de hele intellectuele traditie) weergeeft. Onvermij-
delijk is, dat deze spiegeling, de denkende zelfverheldering 
van het denken is. Belangrijker dan te blijven staan bij deze 
merkwaardige figuur lijkt het ons in dit verband, de concrete 
om-schrijving van dit denken te benadrukken: het denken niet 
zelfbesloten als geestestechniek, genoegzaam verwijlend in 
zijn logische consistentie, maar vanuit het totale bestaan zich-
zelf openbarend als het zoeken naar verheldering en verlichting. 
Disciplinair verwoord: Het denken als de plaats waar energetiek 
en hermeneutiek elkaar ontmoeten. 
De verdachte vraag naar het denken als vrucht van de 
droom én de bedachtzame vraag naar de wortels van de droom, zijn 
beide alleen te beantwoorden vanuit dit ontmoetingspunt. Of, 
m.a.w., de bronnen van de droom zijn, juist als voorwaarden 
voor het denken, alleen door middel van een intellectueel model 
voor het begrip toegankelijk. Precieser: een model dat binnen 
de traditie van de psycho-analyse staat. (Deze traditie is uiter-
aard ouder als het woord zelf; onze toelichting oriënteert zich 
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т.п. op de monastieke ervaring, die overigens maar ten dele 
voorwetenschappelijk is, omdat achteraf veel met eigentijdse 
wetenschapstechnieken geratificeerd is.) 
Dan moet op de eerste plaats worden opgemerkt, dat de 
vermoeidheid als aanleiding van de droom, vanaf het begin ge­
kleurd wordt door een dubbelzinnigheid van menselijke zelfbele-
vlng. Deze dubbelzinnigheid zet zich door in een tweewaardigheid 
van de aanzet van de droom, die deze in haar vorm en verwerke­
lijking (het denken en de verwerkelijking daarvan) verder blijft 
tekenen. 
Er is de vermoeidheid die bevredigd is en daarom moedig 
durft dromen. Dromen vanuit de moed intoneren een traditie van 
geestdrift; van hymnen en panegeryken, metafysisch realisme en 
cathegorische imperatieven, van zelfbewust beheer van de polis 
en waardige voornaamheid in de levensvoering. Er is ook een ver­
moeidheid die onbevredigd is en geprikkeld door nooddruft uit 
een onmogelijke berusting wegdroomt in een traditie van kritiek 
(tot opstandigheid toe), van klaagliederen, metafysisch idealis­
me, vertwijfeling en twijfel, zwervend cosmopolitisme en het 
schrijnend besef geen eigen bestaansvorm op te kunnen bouwen. 
Belangrijker dan een verdere tekening van de typologie-
en der onderscheiden dromen, is de vermelding van het besef 
dat beiden teruggaan op een eigen menselijke instantie welke, 
in een klassieke verwoording, voor de eerste de "appetitus con-
cupiscibilis", voor de tweede de "appetitus irascibilis" is. 
De term die de aanduidingen gemeen hebben verwortelt ze gelijke­
lijk in het menselijke gevoelsleven en wel in de bewogen ge­
richtheid daarvan op het goede, dat in zijn ervaringsaspecten 
ongetwijfeld als het lustvolle moet worden begrepen. "Appetitus" 
is bewogenheid naar de lust als ervaarbaarheid van het goede. 
Het verschil tussen "irascibilis" en "concupiscibilis" 
laat zich, bij wijze van spreken, het scherpst aanduiden door 
het antwoord op de vraag waar men het liefst woont, waar men 
het meest thuis is: in de storm, of in de stilte erna. De "con­
cupiscibilis" is de levensbron van het geduld als wezenstrek 
van een type "conscience" (geweten/bewustzijn) dat zich in 
fijngevoeligheid en toewijding, al bestaande, met het bestaan 
verzoent. De "irascibilis" is de levensbron van de gekweldheid 
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die vanuit het besef van de onvoldoendheid van alles en de 
onvoldaanheid in het feitelijke, het bestaan doorkruist in 
twijfel en onderzoek, vol spanning afgestemd op de verwerke-
lijking van de mogelijkheid, die ervaren is. 
Tenslotte moet naar aanleiding van deze tegenstelling 
gezegd worden, dat de beleving van het genot enkel toeganke-
lijk is vanuit de "concupiscibllis" en dat de overgang door de 
"conscience" heen, van bevrediging naar tevredenheid door dit 
aspect van het menselijk gevoelsleven gegarandeerd wordt, In 
deze zin is zij de bron van de droom, als vitale verzekering 
van de belofte der verzoening. Hiermee bewijst zich tevens de 
onmisbaarheid van de "irascibilis" als bron van de droom, omdat 
zij de spankracht in de verwerkelijking van het genot, in de 
gang naar het lustvolle onderhoudt. In haar wortels (en tot in 
haar gevolgen) is de droom een wisselslag van teder verwijlen 
en hartstochtelijk zoeken; deze wisselslag d^ s de droom inder-
daad. M.a.w. ze bepaalt de structuur en de functie, de traditie 
en de actualiteit van de droom. Tot in de verdroomdheid toe is 
menselijk zijn gespannen zijn, - formeel: betrekkelijk zijn -, 
en deze spanning moduleert zich eindeloos als ontspanning en 
inspanning. Het waken richt deze spanning geconcentreerd op de 
zich voordoende bijzonderheden; de droom openbaart haar als bron 
van alle verwerkelijking, dat is: het volstrekt onbepaalbare, 
niet vast te leggen karakter van wat ons te wachten kan staan, 
Al is dat uiteindelijk ook niet anders als..onszelf. 
6.3 Opluchting en Vervulling. 
Het karakter van de elementaire zijnstoestand "droom" 
als midden tussen vorm en geest, laat zich verwoorden in twee 
min of meer samenhangende reeksen associaties, welke ontleend 
zijn aan twee typen lichamelijke reacties. Dit is op zichzelf 
niet verwonderlijk. Al komt ons heden de al te gemakkelijke 
vereenzelviging door de traditie van lichamelijkheid en "oer-
drift" (of "primitiviteit" of synonieme varianten) wel verdacht 
want te aprioristisch voor, toch blijven we stuiten op indrin-
gende en overtuigende aanwijzingen omtrent het elementair karak-
ter van het lichamelijke. En we herkennen ons zodanig in het 
besef van de oorspronkelijkheid en eigenheid van de lichame-
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lijkheid , dat de normatieve beoordeling vanuit het inzicnu 
inderdaad, in vergelijking met sommige scholen van de traditie, 
een zwenking van 180 graden schijnt te hebben. 
Het scherpe besef van het elementaire karakter van de 
lichamelijkheid maakt het begrijpelijk dat elementaire bestaans-
aspecten zich lichtelijk aan het lichamelijke associëren. Zo is 
(de behoefte aan; de ervaring van) de harmonie beslist zo'n 
elementair bestaansaspect; toch is het beslist niet strikt li-
chamelijk. Maar het drukt zich zeor vanzelfsprekend en per 
traditie uit in "natuurlijke" cathegorieën, - eerder als 'in 
strikt intellectuele of voluntaristische -: hetzij kosmisch 
(hellenisme, byzantinisme), hetzij, waar wij op doelen, orga-
nisch (romantiek). 
De elementaire berusting of vermoeidheid die wij pogen 
te omschrijven drukt zich т.п. uit in cathegorieën die ont-
leend zijn ofwel aan de ademhaling, ofwel aan de voedselname. 
De droom die het denken onderhoud is een toestand van opluchting 
of van vervulling (verzadiging). Dit naturalistisch aspect van 
het denken mag echter niet als haar onderbouw, en in die zin 
als haar constante basis worden gedacht, want natuur en bewust-
zijn verhouden zich in deze dialectisch. Evenzeer als het den-
ken de opluchting en vervulling van de droom is, evenzeer is 
het omgekeerde waar: de droom verzadigt het denken of geeft het 
soelaas zoals de utopie bewijst, of het gedicht. 
De opluchting kenmerkt zich als een negatief-organisch 
proces het wegademen van alle disharmoniserende elementen, het 
uitstoten van afvalproducten en wrikkende "Fremdkörper", wat 
vanzelf leidt tot een concentratie van het eigene. Het eigene, 
het ene, wordt ontrukt aan de verstrooiing over het vreemde, aan 
de verveling. En de opluchting sticht de hereniging van het 
eigene en bewerkt de inniging van deze eenheid. In deze zin 
is zij het vitale prototype van de metafysische dialektiek van 
het ene en het vele, welke haar subliemste (en spijtig genoeg 
de laatste tijd wat verwanrloosde) uitdrukking vindt in het beeld 
van de Goddelijke Enigheid en Harmonie, en de intellectuele 
becijfering van dit beeld. Nauw hiermee verbonden verschijnt 
de nog te bespreken menselijke apatheia als een levensechte 
bestaansvorm, 
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De vervulling (verzadiging) kenmerkt zich als een 
"positief-organiach" proces: het assimileren van alle harmoni­
serende elementen, het tot zich trekken en opnemen van al wat 
verrijkend is. De herkenning ervan vergaat doorheen de opluch­
ting; alwat deze doorstaat is waard in een nieuwe, vitale be-
staansbeweging te worden opgenomen. In de metafysische dialek-
tiek van het lege en het volle vindt deze bestaansreactie haar 
uitdrukking. M.n. in de godsdienstige omschrijving openbaren 
zich de radicale gevolgen van haar karakter als bestaanswel-
stand en rijkdom. Deze gdosdienstige omschrijving culmineert 
in de mededeelzaamheid Gods, God als bewogen Beweger, en daar­
mee verbonden de volstrekte gratuiteit en nieuwheid van de 
genade. Men herinnere zich in verband met genoemde radicali­
teit b,v. Guardini's opmerkingen over de verarming van de 
waarneming als bron en gevolg van de desacralisatie. In de 
verzadiging staat de welstand van het bestaan op het spel. De 
menselijke bestaansvorm die haar uitdrukt en garandeert, de 
agape, bewijst, - т.п. in haar ketterse afwijkingen van patho­
logische onthouding tot koortsige promiscuïteit -, de onverza-
digbaarheid en onuitroeibaarheid van het menselijk verlangen, 
de oneindigheid ervan. 
De spannende samenhang tussen opluchting en vervulling 
drukt zich in een woord uit in het begrip "bevrediging", dat 
als prototype van alle menselijke vrede en harmonie ook de 
(voorlopige) berusting in de droom bezielt en levend houdt. 
Maar evenzeer de gang van het denken, dat immers op bevredigende 
conclusies, - objectief als theorie, personaal als overeen-
stemming -, is afgesteld. De bevrediging behoort tot de elemen-
taire aspecten van het bestaan; zij betreft dus de totale en 
integrale mens, maar is beslist wel een van die aspecten, die 
zich uitdrukken in associaties en begrippen vanuit de lichame-
lijkheid. 
6.4 Apatheia en Agapè. 
In de verhouding vpn opgeluchtheid en vervuldheid rust 
het wezen van de tevredenheid. Doorgaans is de tevredenheid een 
incidentele toestand: verwerkelijkt onder de wet van de tijdelijk-
heid, dus ook vergaand. 
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Inzoverre echter de tijdelijkheid als karakteristiek 
van het menselijke slechts betrekkelijke geldigheid heeft, -
d.w.z, geldig en verplichtend is in spanningsverhouding met, 
negatief gezien, de ontijdelijkheid -, kan ook de bezinning op 
de tevredenheid onttrokken worden aan de noodzakelijke erken-
ning van haar tijdelijk karakter en doorgedacht worden tot een 
absoluter model. De tevredenheid, gedacht als algemene zijns-
toestand, en concreet aanwijsbaar als bestaansvoorwaarde of 
ideëel doel, zingeving van het bestaan, laat zich niet gemak-
kelijk benoemen. Het klassieke begrip voor de zelfgenoegzaam-
heid, apatheia, lijkt het meest geschikt. Maar ze is alleen 
sprekend binnen de feitelijke omschrijving van die klassieke 
cultuur. Naar mijn persoonlijke gevoel staat deze omschrijving 
echter zo ver af van ons, dat het gebruik van dit begrip niet 
zonder gevaar is. Als wij het dan ook gebruiken, dan mogen we 
niet nalaten te vermelden, dat ons (inziens de apatheia altijd 
begrepen moet worden in het licht van de enthousiasmes: daar-
van is zij de feitelijke of nagestreefde voltooiing. (Men mag 
dus i.e. dit begrip niet omschrijven vanuit de moderne psychia-
trie! de tot organische stoornis geworden gewondheid van een 
bestaan. Deze betekenis is overigens niet alleen voor de patho-
logie, maar als realistisch grensbegrip,- i.t.t. het sterven 
of de zelfmoord -, ook voor de anthropologie belangrijk.) 
De apatheia is uiteindelijk alleen bestaanbaar als uit-
drukking van de betrouwbaarheid van wereld en werkelijkheid. 
Ze wordt wezenlijk verstoord door het geringste blijk van het 
feit, dat het bestaan m e t (langer) gedragen wordt. Daarom 
gaat elke uitleg van deze gedragenheid van het bestaan buiten 
die gedragenheid zelf om; ze komt voort uit de verstoring ervan. 
Toch hoeft dit niet zonder meer te betekenen dat vraag en ver-
storing symmetrisch samenhangen: de zelfstandigheid van de 
vraag, uitgesproken vanuit een vrij menselijk bewustzijn, 
maakt een over-spel (of onder-spel) van de verstoring nogelajk. 
(Maar dan blijft toch hèt probleem, of dit overvragen helemaal 
"alleen ma<sr spel" is. Zo leidt mijn vermoeden dat veel van 
mijn tijdgenoten het bestaan overvragen niet alleen tot een 
verwijt, maar vooral ook tot het bedroefde inzicht, dat de 
verstoring toch dieper gaat, als zelfs de meest cynische psychi-
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а г durft verwoorden, uit vrees de grondslagen van zijn thera­
peutische inzet aan te tasten.) 
Wie de vraag naar de houdbaarheid van de apatheia stelt, 
vraagt dus naar de bron van de betrouwbaarheid van wereld en 
werkelijkheid, welke de dragelijkheid, liever nog, de gedragen­
heid van het bestaan mogelijk maakt. Opmerkelijk is, dat wij 
moeten zoeken naar een algemeen begrip, dat in het spannings­
veld van het objectieve (de betrouwbaarheid van wereld en wer­
kelijkheid) en van het subjectieve (de gedragenheid van het 
bestaan) niet alleen standhoudt, maar werkelijk thuishoort. 
Dit begrip wat tegelijk objectief en subjectief is, is "liefde", 
te objectiveren en veralgemeniseren tot "agape". 
De agapè maakt de apatheia mogelijk en blijft haar 
behoeden. Voor zij als een ethische imperatief of axiologische 
indicatie begrepen kan worden, verschijnt zij als een algemene 
bestaansstructuur, objectief gegeven met het feit (en zich 
daarin bewijzend), DAT BESTAANBAARHEID IN BESTAAN OVERGAAT EN 
ALSZODANIG STANDHOUDT. Dit bewijs verheldert zich in de mens, 
die deze eigenste bestaansvoorwaarde begrijpend en/of aanvoelend 
beseft en haar in zijn feitelijke levensvoering, zijn bestaans-
vorm, articuleert door haar na te spelen. Dit grote spel be-
staat in het scheppen van de ruimte, waar de agapè tot gelding-
in-actualiteit kan komen. 
Traditie en alledaagsheid leveren ons drie algemeen 
herkenbare vormen Р П dit oerspel als grond van het bewuste 
bestaan over. 
De eerste is de Eroos: vanuit de spanning, - elke span­
ning is de weerslag van de ontspanning op de inspanning -, tus­
sen tederheid en hartstocht kiest zij de ander uit, d.w.z. 
schept de ruimte van diens eigenlijke waardigheid, welke voor 
deze ander de gedragenheid van het bestaan geloofwaardig maakt 
en hem/haar (eroos is vooral wederkerig) de moed geeft in-der­
daad gedragen te bestaan. 
De intieme verhouding tussen waardigheid en moed ver­
wijdt zich van verhouding (verliefdheid is niet zozeer zwevend 
alswel zwervend) tot woning, van genegenheid en wederkerige 
vroomheid tot verantwoordelijkheid en trouw, tot vruchtbaarheid. 
De vruchtbaarheid, als tweede algemene vormgeving van het oerspel, 
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is in eerste instantie het situeren van het gedragen bestaan 
in de wereld en ten aanzien van de werkelijkheid (schepping). 
Deze situering verankert de gedragenheid en geeft haar tijd 
van leven. In deze tijd worden wereld en werkelijkheid hernomen, 
dat is: begrepen als zinvol en leefbaar. Het verwekken en ter 
wereld brengen van leven is het concrete spel waarin doorgaans 
de grondige bewegingen van de bestaansvoorwaarde worden herhaald 
en het is van een vitale en direct overtuigende eenvoud. Maar 
het komt slechts tot voldragenheid in het verlokken van dit 
leven tot de bestaansvorm van het kind en de ontplooiing. Dit 
proces is echter zo veelomvattend, dat vruchtbaarheid en ver-
antwoordelijkheid nog vele andere vormen kunnen aannemen dan 
alleen ouderschap in strikte zin. 
Tenslotte: een voldragen bestaan kan uitgroeien tot de 
volstrekte eenvoud, die een bijna "letterlijke" vertaling is 
van de bestaansbron in de bestaansvorm: de objectiviteit van 
de liefde. Of, m.a.w., de agapè is niet alleen bestaansvoor-
waarde maar kan worden tot geactualiseerde bestpansvolheid. Nu 
is agapè als methodisch na te streven levensdoel terecht ver-
dacht, voorzover dit streven voortdurend dreigt te ontaarden in 
wilsverzieking. Maar deze methode is voortgekomen uit een be-
wustwording van de uiteindelijke bestaanszin, die zeer verhel-
derend is, en formeel gekarakteriseerd wordt door de overeen-
komst van oorzapk en gevolg, afkomst en toekomst. En de recht-
vaardigheid gebiedt (God zij dank) bovendien te zeggen, dat 
sommige van onze medemensen inderdaad in een onontwarbare ver-
houding van moed en deemoed, de agapè als bestaansvolheid mogen 
openbaren. Werkelijk "openbaren": niet enkel meedelen aan vrien-
den of voltrekken aan de geliefde, maar uitdrukken door zich-
zelf eenvoudigweg te zijn (want: zoals Lévinas zegt: L'expression 
n'est ni représentation, ni acte"), binnen de meest ruime 
dimensies van ons bestaan. En waarschijnlijk daar nog bovenuit. 
De structuur van genoemde bewustwording suggereert het-
zelfde; de kern ervan is ongetwijfeld: agapè is "Koinonia kath' 
holon" ofwel "communio catholics". Van beide termen is de om-
schrijving onuitputtelijk, d.w.z. een suggestieve verwoording 
van de meest ruime dimensies van het bestann en de uiteindelijke 
zin van de vrijheid. Elke fixatie en beperking is aanslag en 
verraad: "alles is mogelijk". 
256 
Wat zou dan moeten betekenen dat niet alles heilzaam 
is? Wellicht dit: agapè komt alleen tot zichzelf in een feite-
lijke en concrete persoon, en wel in diens ontmoeting met de 
ander. Zij is geen mystieke kosmische show of oeverloze bespie-
geling -of toch? voor het aanschijn van de Allerhoogste?- maar 
werkelijke verhouding en concreet samenspel van gedragingen: 
zij is gehoorzaamheid. En bovendien is de agapè georiënteerd: 
zij bezit de gave van het onderscheid der geesten, wat zich 
niet op de eerste plaats concretiseert in een oordeel over goed 
en kwaad, maar vooral in een absolute rouw over alle heilloos-
heid en een in werken van barmhartigheid verwerkelijkte vreugde 
om de volstrekte onherleidbaarheid van de genade. 
De agapè als verwerkelijkte bestaanszin is nooit zelf-
genoegzaam. Zij vertegenwoordigt de menselijke vorm van het 
gedragen bestaan in een zinvolle wereld en ten aanzien van een 
levende werkelijkheid. Maar de menselijkheid zelf van dit be-
staan verwijst terug naar de methodische beperking, die wij 
aan het begin van deze overweging maakten. Deze pijnlijke con-
frontatie van agapè en tijdelijkheid, schijnt de agapè uiteinde-
lijk enkel nog te kunnen behouden als een incidenteel voorbeeld, 
als een even verschijnende "représentation": de mens voor het 
ogenblik, - hèt ogenblik -, op zijn best. 
Deze confrontatie stelt daarmee nogmaals het wezen van 
het geloof in een schril licht: de menswording van het besef, 
dat de afgrondelijkheid en onmogelijkheid van ons bestaan goed 
bedoeld is, welwillendheid is en genade. Kortom: deze confron-
tatie herroept de beginvraag van deze overwegingen: misschien 
bestaat het beloofde land niet eens, maar waarom is die ver-
ontrustende en troostende belofte dan zo onuitroeibaar? 
6.5 "Zie, ik maak alles nieuw". 
"En ik zag een nieuwe hemel en een nieuwe aarde; 
de eerste hemel en do eerste aarde waren verdwenen en de zee 
bestond niet meer. 
En ik zag de heilige stad, het nieuwe Jeruzalem, van God uit 
de hemel neerdalen, schoon als een bruid die zich voor haar man 
heeft getooid. 
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Toen hoorde ik een machtige stem, die riep van de troon: 
"Zie hier Gods woning onder de mensen. 
Hij zal bij hen wonen. 
Zij zullen zijn volk zijn, 
en Hij, God-met-hen, zal hun God zijn. 
En Hij zal alle tranen van hun ogen afwissen, 
en de dood zal niet meer zijn; 
geen rouw, geen geween, geen smart zal er zijn, 
want al het oude is voorbij". 
En Hij die op de troon is gezeten, sprak: 
"Zie, Ik maak alles nieuw". 
En ik hoorde zeggen: 
"Schrijf deze woorden op, ze zijn onfeilbaar waar". (Apoc.21,1-5) 
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SAMENVATTING. 
De ontwikkeling in de westerse cultuur die wordt aan-
geduid met begrippen als désacralisâtie, ontmythologisering e.d. 
heeft op wetenschappelijk gebied o.a. ten gevolge gehad dat de 
duiding van religieuse verschijnselen op grote moeilijkheden 
stuit. Gehinderd door hun eigen vervreemding van de religie 
waren de meeste onderzoekers niet meer in staat een specifiek 
religieuse zin in die verschijnselen te ontdekken. Om toch een 
verklaring te vinden werd het religieuse herleid tot een cate-
gorie die niet een eigen zin openbaarde maar waarachter een 
andere zin, - sociologische, psychologische, natuurwetenschappe-
lijke etc. -, was verstopt. Behalve wetenschappelijk onbevredi-
gend is deze grondhouding weinig behulpzaam bij het ontwikkelen 
van een consistente anthropologie waarin het besef van het 
algemeen-menselijke denkend in overeenstemming kan worden ge-
bracht met de constatering van de culturele verscheidenheid 
van menselijke levensvormen. De kwalijke gevolgen op practisch 
vlak hoeven hier niet verder aangeduid te worden. 
Om die kwalijke gevolgen te ontlopen en een bijdrage 
te leveren tot een verantwoorde anthropologie heeft de schrijver 
van dit boek getracht het offer te beschrijven als een religieus 
verschijnsel vanuit de veronderstelling van de eigen zin van 
de religie. Daarvoor werd uitgegaan van het begrip vorm. De 
vorm wordt fundamenteel gekarakteriseerd door de eenheid van 
wat verschijnt, de wijze waarop het verschijnt en de betekenis 
van wat verschijnt. Deze verwikkeldheid van vorm en inhoud staat 
in tegenstelling tot het moderne onderscheid tussen beide. Dit 
onderscheid kan wel denkend worden gemaakt maar is in de feite-
lijke beleving niet primair. Het offer karakteriseren als vorm 
betekent dat men zichzelf de taak oplegt in de duiding die 
categorieën te kiezen die deze eenheid uitdrukken. 
Inhoudelijk is deze nadruk op de eenheid belangrijk, 
omdat ze het milieu is, waarin de eigen zin van de religie zich 
openbaart. Deze eigen zin hebben wij in navolging van dr Duprá 
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gedefinieerd als de rijping van het besef van de optimaliteit 
van het bestaan tot een cultuurbepalende instantie: dit besef 
wordt de verklaring van het ontstaan van vele instituties en 
gebruiken die een cultuur karakteriseren en tegelijk de waar-
borg van hun menselijke zinvolheid vormen. Gepoogd is bovendien 
duidelijk te maken dat menselijk-zijn als in-vorm-zijn nog 
steeds de menselijke situatie kenmerkt; het verschil tussen 
primitieven en modernen ligt m e t daarin dat het bestaan van 
de eersten volledig bepaald wordt door vormen en dat van de 
laatsten b.v. door inzichten en begrippen. Zo'n toespitsing 
van de tegenstelling tussen m o d e m en primitief getuigt van 
een gevaarlijk idealisme, waarin de eenheid van het menselijke 
op het spel wordt gezet. Om deze tegenstelling toch in verband 
te kunnen brengen met die tussen vorm en begrip hebben wij de 
notie "representatieve cultuurwaarde" ingevoerd: de spanning 
tussen vorm en begrip is algemeen menselijk maar krijgt in 
elke cultuur een andere uitwerking. 
De uitwerking van het uitgangspunt "het offer is een 
vorm" geschiedt in een drietal hoofdstukken. Alle zijn zij ge-
bouwd op een specificatie van het begrip vorm: als gebaar, 
als patroon (d.i. een geheel van gebaren met een maatschappij-
structurerende werking) en als ritus (d.i. een symbolische 
samenvatting van de maatschappijstructuur waarin het conflict 
tussen persoon en maatschappij zich aandient). 
Om deze vormen op hun betekenis als offer te ontleden 
werden ze in verband gebracht met de verschillende wijzen waarop 
in het menselijk bestaan het bezit functioneert. In voortdurende 
dialoog met de beschouwingen van G.Marcel over het hebben wordt 
het offer als het opgeven van bezit op zijn zinvolheid onder-
zocht. Voor het gebaar is dat het geven dat voortkomt uit de 
ervaring van de gratuiteit van het bestaan (en alle bezittingen 
die dat dragen) en dat deze ervaring uit laat groeien tot een 
cultuurvormend beginsel. Voor het patroon is dat het zoeken 
naar een evenwicht van belangen dat voortkomt uit de ervaring 
van de belangrijkheid van bezittingen waardoor de kwetsbaarheid 
van de mens wordt geïntensiveerd. Tenslotte wordt geanalyseerd 
hoe de ritus een symbolische uitdrukking is van de grenzen van 
het bestaan, opgeroepen als die zijn door de tragische levens-
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ervaring en noodzakend tot het zoeken van een garantie voor de 
optimaliteit ondanks de tragiek. Deze garantie wordt gezocht 
aan gene zijde van de grens in de erkenning van een Transcen­
dent Tegenover. Hier ontwikkelt zich de notie van optimaliteit 
tot die van sacramentaliteit. Dit laatste begrip is in een 
vijftal notities zeer voorlopig gekarakteriseerd als de ultieme 
bevrediging die het bestaan kan vinden in het spanningsveld 
van transcendentie en immanentie. 
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SOMMAIRE 
L'avolution de la pensa« religieuse dans la culture occidentale 
définie couramment par les notions de dásacralisation et de démystifi-
cation n'a pas manqué de compromettre sérieusement une Interprétation 
scientifique de phénomènes religieuses. Aussi n'était-il pas rare de 
constater que ceux qui s'en occupaient d'office, aliénés eux-mêmes 
d'une expériense religieuse authentique, étaivnt de moins en moins 
capables de reconnaître un sens proprement religieux à ces phénomènes. 
On en vint même à trouver des explications sociologiques, psychologi-
ques, scientifiques aux phénomènes foncièrement religieux, compromet-
tant ainsi la spécificité de ceux-ci. On comprendra qu'une attitude 
pareille, peu faite pour satisfaire aux besoins de la recherche scien-
tifique, est l'obstacle majeur à l'élaboration d'une anthropologie 
consistente permettant de découvrir l'unité dans la diversité culturel-
le des formes de vie humaine, Qu'elle affecte également la pratique 
religieuse et culturelle est un fait si commun qu'il suffit de le 
signaler ici. 
Dans le présent ouvrage L'auteur se propose de définir le sacrifice 
en tant que phénomène ayant lui sens religieux propre. C'est la notion 
de la forme qui a paini à l'auteur convenir le mieux comme point de 
départ de toute 8tude critique du sacrifice. 
La forme se caraotérise essentiellement par l'unité, la modalité 
et le sens de ce qui apparaît. 
Contrairement à l'orientation de la pensée moderne qui tend à dis-
tinguer nettement la forme et le fond, dans le sacrifice l'un et 
l'autre sont encore étroitement liés. Ainsi la caractérisation du sa-
crifice en tant que forme exige-t-elle l'application de catégories 
d'interprétation permettant de faire valoir cette unité. Elle se 
présente comme le contexte culturel ou se révèle le sens propre de 
la religion. 
A l'instar de M.Dupré, nous avons caractérisé celui-ci comme la 
maturation lente de la conscience de l'optimalité de l'existence 
devenant un facteur culturel déterminant. C-est cette conscience 
encore qui est à l'origine de nombre d'institutions, d'us et coutumes 
caractéristiques d'une culture et qui en constitue en même temps 
l'intérêt humain le plus profond. 
Dépassant les limites de son étude proprement dite, l'auteur 
essaie de déterminer l'existence humaine corame une manifestation 
qui se fait essentiellement sous une forme ou d'autre, 
Contrairement à ce qui est encore communément admis, la vie des 
peuples primitifs est loin d'être dominée uniquement par le prestige 
émanant des formes extérieures des choses, ni celle des peuples dits 
civilisés par l'approche exclusivement intellectuelle des choses. 
La conception qui tend à réduire à une opposition entre la forme 
et le fond toutes les differences qui séparent la vie primitive d'avec 
la vie civilisé, témoigne d'un idéalisme dangereux faussant définiti-
vement la vue sur l'unité profonde de tout se qui relève de l'humain. 
Pourtant que ces differences existent, on ne saurait en douter. 
Afin de les mettre en rapport avec l'opposition entre la forme et le 
fond, l'auteur a introduit la notion de "valeur culturelle représenta-
tive", Elle signifie la concrétisation culturelle de la tension uni-
versellement éprouvée entre la forme et le fond. 
Ce thème de la conception du sacrifice comme "forme" fournit la 
matière de trois chapitres présentant chacun la notion de la forme 
sous un aspect différent bien qie toujours spécifique, savoir celui 
du "geste", celui du "modèle"(en tant que capable d'engendrer des 
structures de société) et celui du "rite"(en tant que recoupement 
symbolique de la structure de la société et ов s'annonce déjà le con-
flit entre l'individu et la société). 
La détermination de la valeur sacrificielle des dites formes a 
nécessité une mise en rapport avec le rôle qui joue la prppriété dans 
la vie de l'homme. Ensuite, s'inspirant de très près, de l'excellente 
étude que G.Marcel a faite sur l'avoir, 1'auteur cherche à définir la 
signification du sacrifice sous son aspect de "renonciation à la 
possession de quelque chose". Ainsi, le geste signifie essentiellement 
l'action de donner, fruit elle-même de l'expérience de la gratuité 
de l'existence, expérince qui affecte également la propriété. Cette 
expérience est susceptible de s'élargir jusqu'à devenir un principe 
de formation culturelle« 
Pour la modèle c'est la recherche d'un équilibre harmonieux de 
tous les interets humains, recherche inspirée par l'expérience inverse, 
à savoir celle de l'importance de la possessions de biens, expérience 
qui renforce chez l'homme le sentiment de sa vulnérabilité. 
Enfin le rite est analysé en tant qu'expression symbolique des 
limites de L'existence éprouvées dans l'expérience tragique de la vie. 
Elles nécessitent la recherche de garanties réalisant 1'optimalité 
au sein même du tragique» Ces garanties, on les cherche au-delà des 
limites de l'existence humaine en reconnatasant la réalité d'un 
"En Face Transcendant". 
Ici, à c6té de la notion de 1'optimalité s'Impose eelle de la 
sacramentante. Dand quelques notes elle a été caractérisée de facon 
tras provisoire comme la satisfaction ultime éprouvée par l'être 




The development in western culture, referred to Into terms like 
desaorallzatlon, demythoíogisation and such like, has, in the scien-
tific field, caused great difficulties in interpreting religious 
phenomena. Being hampered by their alienation from religion most 
investigators were not able any more to discover a specifically reli-
gious sense in those phenomena. This religious sense was reduced to 
a category which did not exhibit a sense of its own, but behind which 
another,-a sociological, psychlogical scientific etc.-, sense was 
concealed. Apart from being scientifically unsatisfactory, this atti-
tude reders little assistance in developing a consistent anthrpology 
in which the notion of what is common to all human beings has, by 
jrhinking, to be brought into agreement with the ascertainment of the 
cultural variety of forms of human life. 
The awkward consequences in the practical field needn't be speci-
fied now. 
To avoid these awkward consequences and in order to contribute to 
a anthrpology proper, the writer has made an attempt to describe 
sacrifice as a religious phenomenon, starting from the assumption 
that religion has a sense in itself. For that reason, the notion "form" 
has been chosen as starting point. Basically, form is characterized 
by the unity of what appears, the way ti appears and the meaning of 
what appears. This close interrelation of form and contents is the 
opposite of the modem distinction between these two. 
This distinction can be made in thought but is not of primary 
importance in the actual experience. By characterizing sacrifice as 
form, one sets iieself the task in the interpretation, of selecting 
those categories that express this unity. 
Substantially, this emphasis on unity is important, because it is 
the setting in which the sense of religion reveals itself. According 
to dr.Duprá, this sens» can be definied as the maturation of the 
notion of the optimum of existence into a factor which determines 
culture. 
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This notion will be the explanation for the origin of many insti-
tutions and customs which characterize a culture and simultaneously 
form a guarantee for their significance for humanity. 
Furthermore, it has been attempted to make clear that being human 
as being-in-form is still characteristic in the existence of man. 
The difference between the primitives and the moderns is not the fact 
that the exlstenve of the former is entirely determined by forms, 
and that of the latter, for Andtznce, by understanding and ideas. 
This aggravation of the contrast between modern and primitive argues 
a dangerous idealism, in which the human unity is met at stake. 
In order to be able to relate this contrast to the opposition 
betweenform and idea, the term "representative cultural value" has 
been introduced. The tension between form and idea is common to all 
human beings but is elaborated differently in every culture. 
The starting point "sacrifice is a form" is elaborated in three 
chapters. All these are based on a specification of the term "form", 
which is gesture, pattern (i.e.a whole of gestures having a basic 
influence on the structure of society) and rite (i.e.a symbolic 
summary of the structure of society. An which the conflict tne indivi-
dual and his society appears). 
In order to analyse these forms on their sense as sacrifice, they 
have been related to the different ways in which property has ite 
function in the existence of man. In continual dialogue wkith 
G.Marcel's contemplations about property, sacrifice, as the abanddn-
ment of property, is tested for its significance. As to gesture this 
is giving, which ensues from the experience of the gratuity of exis-
tence (and all properties which support this existence) and which 
makes this experiemce develop into a principle that creates culture. 
As to the pattern, the significance is the search for a balance of 
Interests. This search originates from the experience of the importan-
ce of properties, which intensifies man's vulnerability. 
Finally there is a analysis of how the rite is a symbolical expres-
sion of the limits of existence, which are evoked by the tragical 
experience of life and which necessitate a search for a guarantee for 
the optimum in spite of the tragic. This guarantee is searched for 
beyond the limit, in the recognition of a "Transcendental Opposite". 
Then the notion of optimum develops into one of sacramentality. 
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The latter term is provisionally characterized in five remarks as the 
ultimate satisfaction which existence can attain in the tension of 
transcendence and immanence. 
vert«drs.В,J.Vennegoor of Hesselink 
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ZUSAMMENFASSUNG 
Die Entwicklung in der abendländische Kultur, die begrifflich als 
Entsaklalisierung, Entmythologiaierung u.a. bezeichnet wird, hatte auf 
wissenschaftlichem Gebiet u.a. zur Folge, dass die Deutung religiöser 
Erscheinungen auf grossen Schwierigkeiten stSsst, Durch ihre eigene 
Verfremdung von der Religion behindert waren die meisten For scher 
nicht mehr imstande einen spezifisch religiösen Sinn in diese Erschei-
nungen zu entdecken. Um diese religiösen Erschainnungen dermoс h deuten 
zu können, wurde das Religiöse auf eine Kategorie zurückgeführt, die 
nicht einen eigenen Sinn hervortreten Hess, sondern hinter der sich 
ein andere, etwa soziologischer, psychologischer oder naturwissenschaft-
licher Sinn verbarg. Ist diese Stellungnahme schun wissenschaflieh unbe-
friedigend, sie trägt auch wenig dazu bei, eine konsistente Anthropolo-
gie zu entwickeln, in der das Bewusstsein vom Algemein-Menschlichen 
denkend mit der Feststellung der kulturellen Mannigfaltigkeit mensch-
licher Lebensformen in Einklang gebracht werden kann. 
Die fï· die Praxis üblen Folgen brauchen hier nicht nSher erwähnt z* 
werden. 
Um diesen üblen Folgen zu entgehen und einen Beitrag zu einer 
wissenschaftlich fundierten Anthropologie zu liefern, hat der Verfasser 
vorliegenden Buches den Versuch gemacht, das Opfer als religiöse 
Erscheinung zu beschreiben, ausgehend von der Annahme, dass die Religion 
ihren eigenen Sinn hat. Dazu diente der Begriff "Gestalt" zum 
Ausgangspunkt. 
Grundsätzlich charakerieiert wird die Gestalt durch das Einheitliche 
des Erscheinenden, die Art und Weise des Erscheinens und die Bedeutung 
des erscheinenden. Diese Kampàèitfiat von Gestalt und Inhalt steht im 
Gegensatz zum modernen Unterschied zwischen beiden. Dieser Unterschied 
kann wohl denkend gemacht werden, 1st aber im kohkreten Erleben nicht 
primär. Charakterisierung des Opfers als ''estalt bedeutet, dass mann 
es sich z*r Aufgabe macht, beim geuten jene Kategorien zu wählen, die 
dieses Einheitliche zum Ausdruck bringen. 
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Inhaltlich ist das Betonen des Einheitlichen wichtig, weil es das 
Milieu ist, in dem sich der eigene Sinn der Religion offenbahrt. 
Diesen eigenen Sinn haben wir nach dem Vorbild Vilhelm Dupré* s als 
das Reifen des Bewusstseins des ezistenziellen Optimalen zu einer 
Kulturbestimmenden Instanz charakteriziert. Diese Bewusstsein wird die 
Erklärung für das Entstehen vieler Institutionen und Gebräuche, die 
eine Kultur charakterisieren un zugleich die Garantie für das menschlich 
Sinvolle derselben sind. Es wurde zudem der Versuch gemacht, zu verdeut-
lichen, dass Menschliches-Sein als Gestalt habend nach wie vor die 
menschliche Situation kennzeichnet. Der Unterschied zwischen Primitiven 
und Modernen ¡biegt nicht darin, dass die Existenz erstgenannter durch 
Gestalten und diejenige letztgenannter z.B. durch Anschauungen und 
Begriffe vSllig bestimmt wird. Solches Verschärfen der Gegensätze 
zwischen Modernen und Primitiven zeugt von gefahrlichem Idealismus, in 
dem das Menschlich-Einheitliche aufs Spiel gesetzt wird. 
Um diesen Gegensatz dennoch mit dem zwischen Gestalt und Begriff 
verbinden zu können, haben wir den begriff "reprisentativer Kulturwert" 
geprägt> die Spannung zwischen Gestalt und Begriff ist algemein mensch-
lich, wirkt sich aber in Jeder Kuitur anders aus. Die Ausarbeitung des 
Ausgangspunkt "das Opfer ist eine Gestalt" erfolgt in drei Kapiteln. 
Diese drei basieren aif einer Spezifikation des Begriffes Gestalt: 
als Gebärde, als Struktur (dies ist ein Komplex von Gebärden mit gesell-
schaftlich-strukturierender Wirkung) und als Ritus (dies ist eine 
symbolische Zusammenfassung der gesellschaftlichen Kultur, in der der 
Konflikt zwischen Individuum und Gesellschaft in Erscheinung trittJ. 
Um diese Gestalten auf ihre Bedeutung hin als Opfer zu analysieren, 
wurden sie mit der Mannigfaltigkeit in bezug auf die Art und Weise, wie 
in der menschlichen Existenz der Besitz funktioniert verbunden, 
In andauerndem Dialog mit den Betrachtungen von G.Marcel Ober den 
"Besitz", wird das Opfer als Verzicht auf Besitz auf seinen inneren Wert 
hin untersucht. 
Für die Gebärde ist dies das Schenken, das aus der Erkenntnis der 
Gratuität der Existenz (une aller Eigentümer die sie tragen) erwächst, 
und das diese Erkenntnis zu einem Kulturbildenden Prinzip heranwachsen 
lässt. 
Für obengenannte Struktur ist dies das Suchen nach einem Gleichge-
wicht der Interessen, das aus der Erkenntnis der Wichtigkeit des Besitz-
es erwächst, wodurch die Verletzlichkeit des Menschen intensiviert wird, 
Schliesslich wird analysiert wie der Ritus ein symbolischer Ausdruck 
der existenziellen Grenzen ist, wie diese Ja durch die tragische Lebens-
erfahrung gezogen sind und einen zum Suchen einer Garantie fP.r das 
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Optimale trotz der Tragik nötigen. Man sucht diese Garantie Jenseits 
der Grenze in der Anerkennung eines Transzendenten Gegenübers. Hier 
entwickelt sich der Begriff vom Optimalen bis zu dem vom Sakramentalen. 
Letzter Begriff ist in etwa fünf Notizen 
skizzenhaft als die ultime Befriedigung charakterisiert, die die Existenz 
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De auteur werd geboren In Eindhoven op 3 April 19^4 en gedoopt 
met de namen Pieter,Albert,Henri,Maria,(Na de dood van zijn 
vader en b.g.v.zijn intrede in het klooster nam hij diens voor­
naam als deel van zijn eigen roepnaam over.) Hij maakte gymna­
siale studies aan het Internaat "Stapelen" te Boxtel, trad daar­
na in in de Congregatie van de Assumptionisten en begon na een 
jaar Noviciaat zijn filosofische studies te Bergeyk in I963. 
Hij sloot voorlopig deze studies af met een werkje over de humor 
dat later in artikelvorm werd gepubliceerd,(Speling 1971,пг.з), 
Vanaf 1966 ging hij theologie studeren aan het Theologisch 
Instituut te Eindhoven, waarna hij vanaf I968 in Nijmegen aan 
de Katholieke Universiteit zich ging voorbereiden op het 
Doctoraal Examen in deze wetenschap. In October 1972 deed hij 
dit examen, waarvoor hij een studie voorlegde over het leven 
en werk van Han Fortmann onder de titel "De verlichting gescha­
duwd" . ondertussen als "Het kwetsbare midden" verschenen (Bilt-
hoven). Vanaf I968 werkte hij regelmatig mee aan het literaire 
tijdschrift "Raam". In 1971 kreeg hij van de stad Eindhoven 
opdracht tot het schrijven van een gedichtenbundel, die in de 
loop van І97З zal verschijnen onder de titel "Uil tussen puinen" 
Verder heeft hij gepoogd een aantal bijdragen te leveren voor 
de viering van de liturgie, die alle bij uitgeefster A.Bank 
(Amsterdam,1970-1972)zijn verschenen. Ook werd een grammofoon­
plaat uit deze dienstboeken samengesteld (1972). Deze studie 
voor het offer werd oorspronkelijk in I968 geschreven, maar is 
sindsdien veelvuldig bewerkt en aangevuld. De schrijver is mo­
menteel leraar Godsdienstleer aan het Jeroen Bosch College te 
's-Hertogenbosch, waar hij tracht, als leek, een leven te leiden 
wat §ode aangenaam, voor zijn medemensen vruchtbaar en bereid­
willig, en zinvol gn genoegelijk is voor hemzelf, 
's-Hertogenbosch, Februari 1973 
Pieter-Anton van Gennip, 
STELLINGEN 
I 
Zinswendingen als "het zou kunnen", het lijkt waarschijnlijk", 
"mogelijk is het zo" en dergelijke, hoeven voor de "oplettende 
lezertjes" het karakter van een stelling als stelling niet aan te tas­
ten; zelfs niet een tijd waarin de cultivering van het "understate­
ment" als vorm van levenskunst wordt verwaarloosd. 
II 
Een anthropocentrische instelling volgt uit de eigen taak van de 
theologie: het systematisch ontmaskeren van alle vormen van af­
goderij en idolatrie. Deze ontmaskering dient door de theoloog 
niet te worden opgevat als een mogelijkheid zijn scherpzinnigheid, 
uit te testen, maar als zijn gelegenheid werken van barmhartigheid 
te doen. Daarom zal hij soms ook die ontmaskering zelf als een 
vorm van afgoderij moeten aanmerken. Want voor onze tijd is, 
zoals L. Pirandello heeft aangevoeld, de mensen hun illusies laten 
soms een wijze om naakten te kleden. Deze fundering van de taak 
van de theoloog blokkeert zowel een rigide verticalisme als een 
tautologisch horizontalisme. 
III 
Bij een opzet van de theologische studies, waarin de inbreng van de 
wijsbegeerte niet voldoende is gegarandeerd, moet men zich niet 
verwonderen dat de theologie op den duur dood loopt in actualis-
tische journalistiek of dogmatisch positivisme. 
IV 
Elke plaats waar mensen zoeken verdient de kwalificatie "locus 
theologicus" (theologische vindplaats). 
V 
In de bezinning op de meervoudige bestemming van kerkgebouwen 
zou т.п. weer teruggegrepen kunnen worden op het oud-romeinse 
gebruik van Memoriakerken. Zeker als onder de druk van de om­
standigheden de praktijk der crematie zal toenemen kunnen te 
grote of ongebruikte kerkgebouwen die zich daar qua stijl toe 
lenen, zeer zinvol als necropool worden ingericht. Daarnaast kun­
nen zij dan naar de behoeften der gelovigen of voor bijzondere 
gelegenheden als liturgische ruimten in gebruik blijven. Sluiten is 
behalve wellicht uit financieel oogpunt, meestal het grootste van 
twee kwaden. 
(Lexicon für Theologie und Kirche, art. Memoria, Band VII, kl. 
264.) 
(F. v.d. Meer, Ecclesia Mater, in: Vriendengave, Utrecht/Antwer-
pen, 1964, 105v.) 
VI 
Professionalisering van de katechese is de enige mogelijkheid om te 
vermijden dat schrappen van dit vak uit het programma van de 
middelbare school de meest zinvolle en menselijke manier wordt 
om de problemen daaromtrent op te lossen. 
VU 
Zolang het schoolsysteem in zijn huidige vorm wordt gehandhaafd 
is het noodzakelijk, urgent zelfs, ook vakken als godsdienstleer, 
maatschappijleer, cultuurgeschiedenis, filosofie e.d., in het 
examenpakket op te nemen. 
VIII 
Het is een eis van humaniteit en christelijkheid dat wij, voor wij 
bepaalde levensvormen als caricaturaal veroordelen, er ons syste-
matisch op bezinnen, т .п. ook in het wetenschappelijk onderzoek, 
of ze niet het enige alternatief zijn voor waanzin of zelfmoord en 
in die (absolute) zin de minste van twee kwaden. 
IX 
Een verantwoorde acceptatie en integratie van homofilie zal zich 
niet alleen bewijzen in het streven naar de emancipatie van het 
denken hierover maar ook en vooral in het streven naar een sane­
ring van de feitelijk bestaande levensvormen en daardoor van de 
specifiek homofiele subcultuur. 
X 
In het debat over homofilie wordt voortdurend beroep gedaan op 
een ondoordacht natuurbegrip: homofilie is een natuurlijke, onna­
tuurlijke of tegennatuurlijke variant of deviant, component of do­
minant. Een dergelijke vraagstelling is uitzichtloos. De mens is van 
nature immers dat wat hij wordt, in het spanningsveld van dat wat 
hij wil en kan worden. De vraag moet luiden: is een homofiele 
levensvorm (of elementen daarvan) binnen een cultuur mogelijk en 
voor deze of die persoon opportuun. Opportuniteit en mogelijk­
heid bestaan in een evenwicht van aanleg en toeleg. 
XI 
Als Kolakowski gelijk heeft met zijn stelling dat de twee univer-
sele vormen van geestelijke beschaving die van de priester en de nar 
zijn, (De mens zonder alternatief, Amsterdam, 1968, pg. 230 w.), 
dan volgt daar uit, dat wij aan de rand van de barbarij staan. Want 
de priester is practisch uitgestorven en in zijn functie vervangen 
door de "client-centered social worker". En de nar is gedegradeerd 
tot de "entertainer", die eenzijdig gemaakt wordt door de behoef-
te aan verstrooiing van zijn publiek. Gemaakt; én gebroken. 
XII 
Stellingen toevoegen aan een proefschrift lijkt alleen een zinvolle 
traditie, zolang er in de universitaire opleiding naar wordt ge-
streefd studenten te oefenen in het denken én in het uitdrukken 
van hun gedachten, т .п. in de stijlfiguur van het aforisme. Over 
enige tijd zal men deze eis dan ook moeten laten vallen, zo hij niet 
al enige tijd afgeschaft had moeten zijn. 
XIII 
Als u durft te beweren dat het niet verschrikkelijk is om op Vrij­
dag de 13de onder een ladder door te lopen op het moment dat 
een zwarte kater uw pad kruist, waardoor u van schrik een grote 
spiegel breekt en, waardoor een winkelende huisvrouw een pak 
zout morst, dan heeft u deze ongelukkige toestand nog nooit mee­
gemaakt. 
XIV 
De eis om stellingen behorend bij het proefschrift voor te leggen 
aan de hoogleraren van de disciplines waarop de stellingen betrek­
king hebben, kan alleen dan in overeenstemming worden gebracht 
met de gewoonte om van de laatste stellingen een grapje te maken, 
als de universiteiten er toe zouden over gaan eën officiële scherts-
figuur aan te stellen. Wellicht zal voor geschikte kandidaten niet 
ver buiten het academische milieu gezocht hoeven te worden. 



